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VORWORT 


An dieser Stelle sei allen jenen gedankt, die auf unterschiedliche Weise dazu 
beigetragen haben, daf dieses Buch geschrieben wurde. Widmen móchte ich es 
meinen orthodoxen Freunden und Freundinnen. In der Begegnung mit ihnen dufte 
ich immer wieder eine reflektierte, zukunftsoffene Orthodoxie erleben, die ihren 
Platz „in Europa“ nicht mehr suchen muß, sondern längst gefunden hat. 

Insbesondere gilt mein Dank Spyros N. Troianos für die Durchsicht des 
Manuskripts, vor allem aber auch für alle kritischen Bemerkungen und 
anregenden Literaturhinweise bereits anläßlich meines ersten Vortrages zu den 
Reinheitstabus im orthodoxen Kirchenrecht, den ich auf dem von ihm 
organisierten Kongreß der Gesellschaft für das Recht der Ostkirchen 1999 in 
Athen halten durfte’. Ohne sie wäre aus diesem Vortrag sicher nie ein Buch 
geworden. 

In der Wiener Rechtsgeschichtlichen Gesellschaft und im Rahmen eines 
Workshops der unter der Patronanz des Norwegian Research Council von Kari E. 
Berresen initiierten internationalen Forschungsgruppe „Gender and Religion in 
Formative Christianity and Islam“ dufte ich das Reinheitsthema anschließend auch 
mit Kolleginnen und Kollegen mit dezidiert westlich-kulturellem Hintergrund 
diskutieren”. 

Mihai Sasäujan hat mich 2002 angestiftet, zur Jahrestagung der orthodoxen 
Theologischen Fakultät nach Arad zu kommen. Auch hier habe ich — diesmal im 
Rahmen eines Vortrags zur Umsetzung spätantiker christlicher Anthropologie im 
Kirchenrecht’ — einige einschlägige Fragen angesprochen. Allen, die sich auf den 
darauf folgenden innerorthodox sehr offen geführten Diskurs eingelassen haben, 
sei um so mehr gedankt, als mir zuvor viele versichert haben: Bei der Frage der 
kanonischen Reinheitsvorschriften geht es nicht nur um alte Tabus; diese gehören 
auch ihrerseits — nicht nur in Rumänien — trotz großer pastoraler Relevanz 
eigentlich zu den offenen Diskursen entzogenen theologisch-kanonistischen 
Tabuthemen. 

Umso mehr freut es mich, daß einschlägige Gespräche doch immer wieder 
zu Stande gekommen sind. Betroffene Frauen haben mir zu verstehen gegeben, 





! Die stark erweiterte Fassung, die den Grundstock vorliegenden Buches darstellt, erschien unter 
dem Titel „Zur Rezeption alttestamentlicher Reinheitsvorschriften ins Orthodoxe Kirchenrecht‘, in: 
C.G. FÜRST - R. POTZ (Hg.), Mutter, Nonne, Diakonin. Frauenbilder im Recht der Ostkirchen (7 
Kanon Bd. 16), Egling 2000, 25-70. 

? Die darauf zurückgehende Publikation erschien unter dem Titel ,The Reception of Old 
Testament Purity Prescriptions by Byzantine Canon Law“, in: K.E. BORRESEN (Hg.), Christian and 
Islamic Gender Models (Studi e Testi TardoAntichi Bd. 2), Rom 2004, 181-201. 

3 Eine leicht erweiterte Fassung erschien in rumänischer Sprache unter dem Titel „Puncte de 
reper specifice Antichității târzii pentru o Antropologie ‚modernä‘ si transpunerea lor in ordinea de 
drept bisericesc“, in: Studii de antropologie crestina, Editura Universitatii „Aurel Vlaicu“ din Arad, 
Arad 2003, 224-241. 
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daß sie froh sind, daß ich in bezug auf die Reinheitstabus ein Thema aufgreife, das 
sie selber (noch) nicht in die Öffentlichkeit zu tragen wagen. Hier ist der Ort, 
meinerseits zu danken. Dieses Buch ist auch ihr Buch. Denn ohne ihre Offenheit 
hátte ich zwar die alten kanonischen Vorschriften in ihrem historischen Kontext 
dokumentieren, aber nur wenig zu den Versuchen einer neuzeitlichen Relecture 
sagen kónnen und noch weniger in Hinblick auf die aktuelle orthodoxe Praxis. 
Ganz besonderer Dank gilt 4ntonia Himmel-Agisburg, die mich so groBzügig an 
ihrem weit gespannten innerorthodoxen Informationsnetz partizipieren ließ. 

Angesichts der in Wien nicht immer ganz einfachen Beschaffung von 
Literatur und Quellentexten waren mir neben den von Spyros N. Troianos 
reichlich beigesteuerten rechtsgeschichtlichen Materialien und den von Patrick 
Viscuso liebenswürdiger Weise übersandten Separata insbesondere die von 
Monika Seidler besorgten liturgischen Bücher sowie einige Texte aus dem 
privaten Archiv von Demetra Velisarios Jaquet eine große Hilfe. Samer Laham 
und Bassam Nassif haben mit vereinten Krüften einen im Kontext des Umgangs 
mit den traditionellen liturgischen Texten wegweisenden Synodalbeschluß des 
Rum-Orthodoxen Patriarchats von Antiocheia beschafft; Grigorios Papathomas 
hat während eines Lehraufenthaltes in Balamand versucht, einer Übersetzung 
habhaft zu werden. Diese konnte letztendlich Patrick Viscuso zur Verfügung 
stellen. Damit ist der Beschluf nun im Anhang dieses Buches auch auf Englisch 
zugänglich‘. 

Bereits im Sommer 2005 haben sich Antonia Himmel-Agisburg, Monika 
Seidler und Richard Potz der Mühe einer kritischen Lektüre des Rohmanuskripts 
unterzogen. Die anknüpfenden Gespräche mit ihnen waren inspirierend und 
resultierten in maßgeblichen Erweiterungen des Textes. Außerdem verdanke ich 
Monika Seidler wie auch Thomas Nemeth wichtige Ergänzungen für die 
liturgische Praxis im Kontext der griechisch-katholischen Kirchen. Für das Lesen 
der Endkorrekturfahnen danke ich sehr herzlich meinen Kollegen am Institut für 
Rechtsphilosophie, Religions- und Kulturrecht, Harald Buamgartner, Stefan 
Schima und Wolfgang Wieshaider. 


Wien, Jänner 2006 





* Patrick Viscuso und Grigorios Papathomas verdanke ich auch den genauen Wortlaut der 
Dokumentation dieses Beschlusses seitens der Antiochenischen Erzdiózese in Amerika (7 Excerpts 
from the Meeting of the Holy Synod of Antioch, May 26-27, in: The Word Magazine, September 
1997, 33). Sie wurde mit Rücksicht auf die unterschiedliche Textierung gleichfalls im Anhang der 
Arbeit abgedruckt. 





IX 


ABKÜRZUNGSVERZEICHNIS 


1.Quellen und Literatur 


Apg ... Apostelgeschichte 

BKV ... Bibliothek der Kirchenväter 
Cat. in Ep. ad Cor ... Catechesis in Epistulam ad 1. Corinthos 
CSCO.S ... Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium. Scriptores Syri 
Dtn ... Deuteronomium 

DThC ... Dictionaire de la Théologie Chrétienne 

Ex ... Exodus 

Gen ... Genesis 

GCS ... Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten drei Jahrhunderte 
GOTR ... Greek Orthodox Theological Review 

Gyn. path. ... Gynaikeion pathon 

Hebr ... Hebráerbrief 

Hist. Eccl. ... Kirchengeschichte (Historia ecclesiastica) 

Hom. in Lev. ... Homilie zu Levitikus 

Hom. in Luc. ... Homilie zum Lukasevangelium 

KAV ... Kommentar zu den Apostolischen Vátern 

Kor (Cor.) .... Korintherbrief 

KuR ... Kirche und Recht 

Lev ... Levitikus 

Lk (Luc.) ... Evangelium nach Lukas 

LThK ... Lexikon für Theologie und Kirche 

LXX ... Septuaginta 

Mk ... Evangelium nach Markus 

Mt ... Evangelium nach Matthäus 

OCP ... Orientalia Christiana Periodica 
ODB ... Oxford Dictionary of Byzantium 
Petr ... Petrusbrief 

PG ... Patrologia Graeca 

PL ... Patrologia Latina 

RAC ... Reallexikon für Antike und Christentum 
Róm ... Rómerbrief 

Sam ... Samuel 

SC ... Sources chretiennes 

SHG ... Subsidia hagiographica 

SUC ... Schriften des Urchristentums 

Tim ... Brief an Timotheus 

Tit(.) ... Brief an Titus 





2. Sonstige Abkürzungen 


a.a.O. ... am angegebenen Ort 
Abt. ... Abteilung 
Anm. ... Anmerkung 


Art. ... Artikel 
bes. ... besonders 
Bd. ... Band 


bzw. ... beziehungsweise 

C., CC. ... Canon, Canones 

Cat. ... Katechese (catechesis) 
Cod. ... Codex 

Comm. ... Kommentar (commentarium) 
d. ... der, die, das 

ders. ... derselbe 

d.h. ... das heißt 

dies., diess. ... dieselbe, dieselben 
dt. ... deutsch 

ebd. ... ebenda 

engl. ... englisch 

ed. ... ediert, Edition 

ep. / Ep. ... Brief (epistula) 

f, ff... folgende 

EU ... Einheitsübersetzung 

Fasc. ... Faszikel 

FS ... Festschrift 

fol. ... folio 

franz. .... franzósisch 

gr. ... griechisch 

H ... Hebraica 

hl., Hl. ... heilig, Heilige/r 

hist. ... historisch 

Hg., hg. ... Herausgeber, herausgegeben 
Hom. ... Homilie (homilia) 

HS. ... Handschrift 

insbes. ... insbesondere 

it. ... italienisch 

Jh. ... Jahrhundert 

Jt. ... Jahrtausend 

lat. ... lateinisch 

Lit. ... Literatur 

maschinschr. ... maschinschriftlich 





n. ... nach 

NF ... neue Folge 

No. ... Nummer (number) 

OCA ... Orthodox Church of America 
par ... parallel 

phil. ... philosophisch 

ps. ... pseudo 

sog. ... sogenannt 


Syr. ... Syrisch 
t. ... Band (tomus) 
u. ... und 


u.a. ... und andere 
Übers. ... Übersetzung 
V. ... von 

vol. ... Band (volume) 
Z. ... Zeile 

z.B. ... zum Beispiel 
zit. ... zitiert 


XI 




















XII 
INHALTSVERZEICHNIS 

DOLO e E e a 
Abkürzungsverzeichnis esses LLL LL tttm i 
1 .Quellen und Literatur... 
2.Sonstige Abkürzungen a. ennnen enn M 
Inhaltsverzeichnis ............................... XII 
I. Einleitung .................... 

nc n M I MIT l 
II. Von Levitikus bis zum Pedalion: die Quellen und ihre Geschichte . 7 
1. Dionysios v. Alexandreia und die Reinhei 

ioi eitstora des Buch ti 

D Jüdische und christliche Toraexegese ............... . - More d D l d 
3! Kultische Reinheit im westlichen und im syrischen Christentum MM 15 
4. Die rezipierten byzantinischen Rechtsquellen T 2 
5. Die spätantiken Kirchenordnungen ... 22.000002 nn 2 


6. Unreinheit zwischen Kultunfühigkeit und Sünde .............. EN 


III. ,, Was die Frauen in ihrer Mense i i 
5 ; s betrifft“: d i i 
Menstruationstabus und seine Begründung ........ ) ` KE GER EE 


I. Die zentralen V Isti ; 
Taufe orschriften betreffend Eucharistieempfang, Kirchenbesuch und 


BEE 36 
E e E a a 36 
Re nena nna 43 
nahen me tardi 45 
i bb RU Re NET: 
ee a E EE 
AE 52 
Se qc cuu t S 55 
a Et di 


Berührung von Heiligen Dingen....................... 
3. Ausgrenzung aus kirchlichen Amtern * 8 4 RRE wo di E oA ae S 60 





XII 


IV. „Der vom Gesetz des Mose vorgeschriebene Tag der Reinigung": 


Das CGeburtstabn..... cc cece cece cece ener eee e cence seen eee n nese ener nee e nese ee nenne nn 69 
1. Der Status von Hëächnerinnen, EE 69 
2. Nottaufe und Kontakt der „unreinen“ Mutter mit dem in der Taufe 

,geheiligten "Kind... 74 
3. Extensive Interpretationen des Geburtstabus.......... eene 76 
4. Die Segensgebete für die Mutter... 77 
V. „Ein Geruch von Sündhaftigkeit*: rituelle Unreinheit von Männern 

und Ehepaaren..............--srrresseeeeensnenensensenenenenssnnenenense nennen sn een nene 82 
1. Die kanonische Rezeption des Pollutionstabus.......... eee 82 
2. „Sünde“ oder gottgewollte Kinderzeugung? Sexuelle 

Beziehungen in der Ehe... 86 
3. Reinheitsvorschriften für „normale“ Eheleute und kirchliche Amtsträger..... 88 
a. Einschränkungen im Sexualleben von Laien.............. eene 88 
b. Verheiratete’Kleriker. Inn a r E a a re eut 90 
c. Die Zólibatsforderung für Bischöfe EE En 92 


d. Unterschiedliche Standards für männliche und weibliche Diakone ... ... ... ...94 


VI. Die „Frauenlastigkeit“ der kirchlichen Reinheitsvorschriften in ihrem 
größeren Kontext... 95 


1. Die Frauenlastigkeit der Reinheitsvorschriften............ eee 95 
2. Das generelle Bluttabu........... eese nennen 97 
3. Die Sakralisierung des Christentums......... cene nn 101 


4. „Gleichzeitig Person und Währung“: gesellschaftliche Widersprüche 


von Byzanz bis beute, eese eene enne enne nnn 103 
VII. Tabukritische Diskurse EE 107 
l. Tabukritische Stimmen aus der Spátantike.......... eese 107 
a. Die Didaskalia und das Bluttabu nn 108 
b. Die Apostolischen Konstitutionen und das Bluttabu.............. eee 110 
c. Die alten Kirchenordnungen und eheliche Beziehungen.................... eese 112 
2. Tabukritische Diskurse im 2. Jahrtausend......... essen 113 


3. Die Entscheidung der Antiochenischen Synode von 1997... ............... eee 122 
a. Revision der Gebelstexte;. EE 
b. Aufhebung liturgischer Beschränkungen EE 128 


























XIV 


: Relurs auf die CC ah Pg De M 129 
EE EH IM HON gp, 133 
Bedingtheit der kanonischen MM AL "cn 
A ununi orci de Do RR 135 
iu d p ter 139 
VIII. Zusammenfassung .............. 
xD IC "m 144 
Anhang ....................... 
Rt Tm NTC 148 


1. Empfehlungen der Konferenz von Kreta (2000) 


2. Geb : 
3. Gebet E einer Entbindung in der Fassung von Anastasios Kalli 

ur die Mutter nach einer Fehlgeburt in der E "TR ee 149 
von Anastasios Kallis Mire 


IE STAT. "ig Oves coe eene PM 
ynödalbeschi i I 149 
A > gis englische Übersetzung Sg REH 
` GE EE Mc 151 
durch die Antiochenische Erzdiözese in 4 aie aa d d, 
Quellen- und Literaturverzeichnis ...... 
Pc 154 
1. Quellen (Editionen und Ub 
ersetz 
TATE SZ P RR i SH CBE CET 154 
Nemini REY EE 154 
OCR nupcr EET, e E med ERE 155 


c. Kanonische Briefe, Responsen, Bußbücher und Kommentare 156 


d. Moderne Synodalbeschlü i 
TALES Signe üsse, kirchenamtliche Verlautbarungen, semioffizielle 


a Or n doxe ee li | : | | | i ee 158 

1 : ee che Bücher und EE EE 7 ehe E MCN ER 159 
is auf Websites kirchlicher Institutionen (Auswah 

8. Sonstige Duell w SWARD INR C 159 

semia erau End Hilfsmittel MU uM 161 

Ib ccn 164 








1. EINLEITUNG 


Reinheit bzw. Unreinheit verknüpfte Fragen 
hte? Das scheint nicht auf den ersten Blick 
rt man hier jüdisches und islamisches 


Mit der Vorstellung kultischer 
als Thema kirchlicher Rechtsgeschic 


auf der Hand zu liegen. Viel eher assoziie 
Recht oder auch asiatische religiöse Rechtstraditionen. Das anthropologische 


Standardwerk zum Thema Reinheitstabus - Mary Douglas’ „Reinheit und 
Gefährdung“ — schlägt in dieselbe Kerbe: „Selbstverständlich” seien solche 


,Vorschriften nicht in das Korpus des kanonischen Rechts aufgenommen" 


worden!. Östliche Kanonessammlungen scheint Douglas nicht zu kennen. 
Pedalion’, der quasi- 


Jedenfalls zeigt bereits ein flüchtiges Durchblättern des 
offiziellen kanonischen Sammlung der griechischen Kirche, daB Reinheitstabus in 
der byzantinischen Rechtsentwicklung sehr wohl ein Thema waren bzw. für 
orthodoxes Kirchenrecht auch nach wie vor sind. Ein ziemlich kontroverses, denn 
auch orthodoxe ChristInnen sind heute nicht mehr ohne weiteres bereit, alles 
hinzunehmen, was die Kanones des 1. Jt.s bzw. die Kanonisten des 2. Jt.s geboten 
haben: etwa, daB eine Frau während der Menses und nach der Geburt eines 
Kindes die Kirche nicht betreten soll; daB ein Ehepaar am Wochenende keine 
sexuellen Beziehungen haben darf; daB eine Hochzeit zu verschieben sei, sollte 


die Braut ihre Regel bekommen. 


In diesem Buch nicht behandeln werde ich Heiratsregeln sowie die kirchliche 
Pönalisierung außerehelicher Geschlechtsbeziehungen (inklusive homosexueller 
Beziehungen). Diese Fragen sind innerhalb des — für alle weiteren 
kirchenrechtlichen Entwicklungen vorausgesetzten —  Referenzsystems von 
Levitikus (siehe näherhin Kap. II.1.) zwar durchaus Teil der Reinheitsthematik. 
Auch in modernen sozialanthropologischen Studien werden sie in diesem Kontext 
behandelt’. Kirchenrechtlich bilden sie jedoch traditionell einen eigenständigen 
Forschungsschwerpunkt. 

Nur am Rande mitbehandeln werde ich die frühchristlichen Diskurse zu den 
alttestamentlichen Speisetabus (vgl. Kap. VI.2.). Diese wurden ausgehend von 
einer bibelwissenschaftlichen Untersuchung des sog. „Aposteldekrets“ von Jürgen 
Wehnert grundsátzlich gut aufgearbeitet“. In den orthodoxen Kirchen spielt die 


s upe a im 
! M. DOUGLAS, Reinheit und Gefährdung. Eine Studie zu Verunreinigung und Tabu, 


Nördlingen 1988, 62. 

2 Siehe näherhin Kap. II.4. 

3 So etwa DOUGLAS, Reinheit, hier bes. 170 ff. 

4 vgl. J. WEHNERT, Die Reinheit des „christlichen Gottesvolkes" aus Juden und Heiden. 
Studien zum historischen und theologischen Hintergrund des sogenannten Aposteldekrets 
(Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen Testaments Bd. 173), Göttingen 1997 
(mit rezeptions geschichtlichem Teil und Literaturüberblick), hier insbes. die Ausführungen zu den Ps.- 











zunáchst durchaus gegebene Rezeption alttestamentlicher Speisevorschriften heute 
praktisch kaum mehr eine größere Rolle. Dagegen sind jene Reinheitsfragen, die 
die sexuelle Befindlichkeit von Frauen und Männern berühren, näherhin: 
Menstruations- (Kap. III.), Geburts- (Kap. I Y.) und Pollutionstabu (Kap. V.) und 
damit vernetzte Probleme, auch heute noch topaktuell, wenngleich im Unterschied 
zur jüdischen und frühchristlichen die byzantinische und moderne orthodoxe 


Rezeptionsgeschichte in der Literatur bislang vergleichsweise selten ausführlicher 
behandelt wurden’. 


Auf mit östlichem Christentum nicht bis wenig vertraute Menschen, deren 
Sozialisation in einem westlich-christlich oder generell säkular geprägten Kontext 
erfolgte, wirken die benannten Tabus und die zugehörigen kirchenrechtlichen 
Normierungen und kirchlichen Praktiken heute zumeist irritierend und bestärken 


ästhetischer Sicht zwar einen gewissen Charme haben. Letztlich sei er aber doch 
ein Zeichen dafür, daß die Orthodoxie die Inkulturation in die Moderne gründlich 
verschlafen bzw. sich zu einer solchen als unfähig erwiesen habe. 


Daß die häufig in diese Richtung weisende Fremdwahrnehmung der 
Orthodoxie, auch wenn sie natürlich nicht immer ganz so kraß ausfällt, für den 
ökumenisch-zwischenkirchlichen Diskurs wenig hilfreich (et, liegt auf der Hand. 


Klementinen (a.a.O., 145 ff) und der Didaskalia (a.a.0., 174 ff). Nicht behandelt wird in dieser Arbeit 
allerdings die im engeren Sinn kirchenrechtliche Rezeption des Bluttabus; vgl. dazu unten, Kap. V1.2. 

* Allgemein zur Entwicklung in byzantinischer Zeit V.A. KARRAS, The Liturgical Participation 
of Women in the Byzantine Church, Ph.D. Diss. Catholic University of America, 2002; aus 
byzantinisch-rechtsgeschichtlicher Sicht E. PAPAGIANNE - S.N. TROIANOS, Ta „yuvaıkela ráðn“ 
Kal Ol VottoKavovtkéc gc, in: er IlaveAAnvıo totopiké auvédpio (Matoc 1988), Thessaloniki 1988, 
31-46; DIESS., Die kanonischen Antworten des Nikolaos IIl. Grammatikos an den Bischof von 
Zetunion, in: Byzantinische Zeitschrift 82 (1989) 234-250 (Nachdruck mit bibliographischem Nachtrag 
in: S.N. TROIANOS, Historia et [us II, Athen 2004, 79-108) sowie Hinweise in S.N. TROIANOS, 
Togo Epor XEmiKoivovíac" ong Bulavrıvec VO|NKEG THYEG, in: IIpakrik& tov B' Ave@votc 
Luptootov „H emkowwvia oto BuCdvtio“, Athen 1993, 237-273 bzw. DERS., Epwe xai VÓHOÇ OTO 
BuCdvrio, in: DERS., EykAnua vo nuwpfa oto Bußävrio. Empéacia Zrúpoç N 


-147. — Zur slawischen Rezeption: E. LEVIN, Sex and 
Society in the World of the Orthodox Slavs 900-1700, Ithaca 1989; zur rumänischen Rezeption: M. 


STAN, Frauenrollen und Frauenrechte in der Rumänisch-Orthodoxen Kirche, in: E.M. SYNEK (Hg.), 


Frauenrollen und Frauenrechte in der europäischen Orthodoxie (7 Kanon Bd. 17), Egling 2005, 122. 
139. Spyros Troianos und Patrick Viscuso sei herzlichst für die Üb 


erlassung von Sonderdrucken ihrer 
Opera gedankt. 
* Vgl. z.B. D. WENDEBOURG, Die alttestamentlichen Reinh 


eitsgesetze in der frühen Kirche, 
in: Zeitschrift für Kirchengeschichte 95 (1984) 149-170. 








Sie wird aber innerhalb pluralistischer Gesellschaften — Wien kommt gemäß der 


o 0 
Volkszählung 2001 immerhin auf einen Orthodoxenanteil We ne 
ent an der Gesamtbevölkerung — und insbesondere in Hinblic = we 
Bos chen IntegrationsprozeB immer mehr auch zu einem eminent politisc 
eur 


Faktor. 
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besonders wichtig, jene Phänomene nic VEER 
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ideologischen Grenzziehungen DN ie 
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Site 
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Ich habe während der letzten Jahre selber immer wieder auf Kongressen die 
Reaktionen (insbesondere) nicht-orthodoxer Frauen auf die Konfrontation mit 
dem einschlágigen orthodoxen Erbe erlebt. Sie reichten von Entsetzen über vóllige 
Ratlosigkeit bis hin zu dem Versuch, Irritierendes móglichst nach dem alten Motto 
„divide et impera" aus dem eigenen christlichen Erbe auszublenden'?, Nicht 
selten wurde die Andersartigkeit (und implizit natürlich: die vermeintlich 
„bessere“, „fortschrittlichere“ Gestalt) westlichen Christentums in Sachen 
Reinheitstabus betont. Daß eine solche Sicht — jedenfalls für das Mittelalter — 
gewaltige historische Konjunkturen voraussetzt, wird im Folgenden genauso 
anzusprechen sein wie die Ambivalenz westlichen Christentums selbst noch im 
20. Jh. und 21. Jh. 


Doch ist es nicht damit getan, den „Schwarzen Peter“ gleichmäßiger zu 
verteilen. Ohne falsche Apologetik darf wohl auch darauf hingewiesen werden, 
daß die Ostkirchen nicht minder ein zukunftsoffenes Traditionspotential ins 
vereinte Europa einzubringen haben als die westlichen christlichen 
Denominationen. Die Frage nach Geschlechtergerechtigkeit ist ein besonders 
aktuelles Beispiel. So gibt es im östlichen Erbe genauso wie im westlichen nicht 
nur Anknüpfungspunkte für einen Verzicht auf „frauenlastige“ Reinheitstabus, 
sondern auch hinreichend Anknüpfungspunkte gerade für die Entwicklung hin zu 
einer „eglitäre(re)n‘“ Gesellschaft respektive Kirche insgesamt. Wie patriarchalisch 
ist die Ostkirche?!! Zum Abschluß eines gleichnamigen Aufsatzes hat die Grazer 
Ökumenikerin Anne Jensen an ein im sog. 2. Klemensbrief (ca. 130/150) tradiertes 
Jesuswort erinnert: 


„Als nämlich der Herr selbst von einem gefragt wurde, wann sein Reich komme, sagte er: Wenn 
die Zwei eins sein werden und das Äußere wie das Innere und das Männlich mit dem 
Weiblichen, weder Männliches noch Weibliches“'?, 


Vor allem im Mönch/Nonnentum wurde und wird dieses kritische Potential 
auch in rechtlichen Strukturen umgesetzt". Hier sei nur an die Novellen 5 und 123 





|! ^ So inadüquat solches Vorgehen auch erscheint, es hat durchaus Tradition. Bereits in 
mittelalterlichen Quellen fällt auf, daB gelegentlich die Nichtbeachtung von Tabus wie die 
Tabuisierung des Altarraums für Frauen (Belege bei SYNEK, Rezeption, 36 ff) von óstlichen Autoren 
als westliches und von westlichen Autoren als óstliches Spezifikum dargestellt wird. Offenbar war das 
Tabu weder in der griechischen noch in der lateinischen Christenheit allgemein durchgesetzt. 

' Vgl. A. JENSEN, Wie patriarchalisch ist die Ostkirche? Frauenfragen in der orthodoxen 
Theologie, in: Una Sancta 40 (1985) 130-145. 

'* 2 Klemens 12,2 (ed. K. WENGST, SUC 2, 1984, 252; dt. Übers. a.a.O, 253 f); JENSEN, 
Ostkirche, 144, übersetzt frei: „Das Reich Gottes wird kommen, wenn zwei eins sind, sodaß männlich 
oder weiblich zwischen ihnen nicht mehr gilt“. 

© [ KONIDARIS, Die Rechtsstellung monastisch lebender Frauen unter besonderer 
Berücksichtigung der Unterschiede zwischen Nonnen und Mónchen, in: C.G. FÜRST - R. POTZ 








Justinians erinnert, die monastisch lebende Frauen Mónchen gleichstellen — auch, 
und das ist wohl in besonderer Weise hervorhebenswert, was das klósterliche 
Leitungsamt angeht. Ein zweiter, rechtlich markanter Bereich wäre die Zulassung 
von Frauen zum Klerus, die jedenfalls auf der Ebene des Diakonats bis heute 


grundsätzlich gegeben wäre"! 


Anlaß mich überhaupt näher mit dem Problemkreis Reinheitstabus im 
Orthodoxen Kirchenrecht zu beschäftigen, waren die Abschlußdokumente 
orthodoxer Frauenkonferenzen. Auch im orthodoxen Raum entstanden während 
der letzten Jahre, wenngleich zögerlicher als in den westlichen Kirchen, 
Netzwerke von Frauen". Diese verheißen interkulturellen Erfahrungsaustausch, 
Solidari-sierung der betroffenen Frauen und durch die Bündelung von Stimmen 
auch eine wirksamere Interessensvertretung gegenüber der Hierarchie. Hier sei 
vorweg auf die im Zusammenhang mit der vom Weltkirchenrat ausgerufenen 
ökumenischen Dekade „Churches in Solidarity with Women" abgehaltenen 
Treffen orthodoxer Frauen hingewiesen (vgl. näherhin Kap. VII.2. u. 3.) p 

1996 wurde auf der Versammlung von Damaskus die Empfehlung ausge- 
sprochen, sakramentale Praktiken „which appear to diminish the dignity of 





(Hg.), Mutter, Nonne, Diakonin. Frauenbilder im Recht der Ostkirchen (7 Kanon Bd. 16), Egling 2000, 
131-143. 

'* Vgl. etwa E.D. THEODOROU, Das Amt der Diakoninnen in der kirchlichen Tradition. Ein 
orthodoxer Beitrag zum Problem der Frauenordination, in: Una Sancta 33 (1978) 162-172; DERS., Die 
Tradition der Orthodoxen Kirche in bezug auf die Frauenordination, in: E. GÖSSMANN - D. BADER 
(Hg.), Warum keine Ordination der Frau? Unterschiedliche Einstellungen in den christlichen Kirchen 
(Schriftenreihe der Katholischen Akademie der Erzdiözese Freiburg), München 1987, 26-49; DERS., 
Weibliche Kleriker aus orthodoxer Sicht. Unter besonderer Berücksichtigung der Empfehlung der 
panorthodoxen Theologenkonferenz von 1988, in: C.G. FURST - R. POTZ (Hg.), Mutter, Nonne, 
Diakonin. Frauenbilder im Recht der Ostkirchen (7 Kanon Bd. 16), Egling 2000, 190-212. — Für 
weitere Lit. zur Diakonatsfrage siehe die Bibliographie von E.M. SYNEK, Das orthodoxe Kirchenrecht 
und die Frauen, in: DIES., Frauenrollen und Frauenrechte in der europäischen Orthodoxie (= Kanon 
Bd. 17), Egling 2005, 263-305. 

5 Vgl. A. HIMMEL-AGISBURG, Ansätze zu einer orthodoxen Frauenbewegung, in: E.M. 
SYNEK (Hg.), Frauenrollen und Frauenrechte in der europäischen Orthodoxie (= Kanon Bd. 17), 
Egling 2005, 3-25. 

16 Vgl. die Communiqués unter dem Motto „Discerning the Signs of the Times: Women in the 
Life of the Orthodox Church“: MaryMartha 5 (1997) Nr. 2, 36-42, hier bes. 39 f (Damaskus 1996, 
online: http://members.iinet.net.au/~mmjourn!/MaryMartha/CONSULTATIONS%20and%20 — RE 
PORTS/DAMASCUS%20Consultation%201996.html [14.6.2005]; a.a.O., 45-53, hier bes. 49 
(Istanbul 1997, online: http://members.iinet.net.au/-mmjournl/MaryMartha/CONSULTATIONS? 
20and%20REPORTS/ISTANBUL%20CONSULTATION. html [14.6.2005]); weiters: K. KARIDO- 
YANNES FITZGERALD (Hg.), Orthodox Women Speak. Discerning the „Signs of the Times“, Genf 
1999; Report on the Damascus Meeting: a.a.O., 21-26; Report on the Istanbul Meeting, a.a.O., 27-35 
(etwas andere Textierung). 
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Der biblische Hintergrund dieser Entscheidung findet sich vor allem in der 
um die Heiligkeit Israels besorgten priesterlichen Gesetzgebung im Buch 
Levitikus". In der kanonischen Redaktion des Alten (oder besser formuliert: 
Ersten") Testamentes ist Levitikus genauso Bestandteil des Pentateuches?$, der 
Tora, wie das Deuteronomium. In letzterem spielen Reinheitheitsregeln eine viel 
geringere Rolle”. Am ausführlichsten beschäftigt sich Lev /5,/9-33 mit der 
Unreinheit von Frauen (Regelblutung sowie Blutfluß außerhalb der Regel). 


»Hat eine Frau Blutfluf und ist solches Blut an ihrem Kórper, soll sie sieben Tage lang in der 
Unreinheit ihrer Regel verbleiben. Wer sie berührt, ist unrein bis zum Abend. Alles, worauf sie 
sich in diesem Zustand legt, ist unrein; alles, worauf sie sich setzt, ist unrein. Wer ihr Lager 
berührt, muB seine Kleider waschen, sich in Wasser baden und ist unrein bis zum Abend. Wer 





avenipbovov- elc 5È rà Duo Kal rà &yia riv &ylov 6 ph may kaBapóc Kal yux Kal oduan 
T pociévai xoAvOrcerai", 

E Vgl. z.B. KC. HANSON, Blood and Purity in Leviticus and Revelation, in: Journal of 
Religion and Culture 28 (1993) 215-230; auch: http://www.kchanson.com/ARTICLES/blood.html 
(2.9.2005); J.F.A. SAWYER (Hg.), Reading Leviticus. A Conversation with Mary Douglas (Journal 
for the Study of the Old Testament. Supplement Series Bd. 227), Sheffield 1996; LI BATMARTHA 
(PETERMANN), Machen Geburt und Monatsblutung die Frau „unrein“? Zur Revisionsbedürftigkeit 
eines mißverständlichen Diktums, in: L. SCHOTTROFF - M.-Th. WACKER (Hg.), Von der Wurzel 
getragen. Christlich-feministische Exegese in der Auseinandersetzung mit Antijudaismus (Biblical 
Interpretation Series Bd. 17), Leiden 1996, 43-60; A. DESTRO - M. PESCE, La normativa del 
Levitico: interpretazioni ebraiche e protocristiane, in: Annali di storia dell'esegesi 13/1 (1996) 15-37; 
U. RAPP, The Heritage of Old Testament ImPurity Laws: Gender as a Question of How to Focus on 
Women, in: K.E. BORRESEN - S. CABIBBO - E. SPECHT (Hg.), Gender and Religion - Genre et 
religion. European Studies / Etudes européennes (Quademi Bd. 2) Rom 2001, 29-40 (alle mit 
weiterführender Lit.); K. O'GRADY, The Semantics of Taboo: Menstrual Prohibitions in the Hebrew 
Bible, in: K. De TROYER u.a. (Hg.), Wholly Woman, Holy Blood. A Feminist Critique of Purity and 
Impurity, Harrisburg 2003, 1-28; D. ELLENS, Menstrual Impurity and Innovation in Leviticus 15 
a.a.O., 29-43; für umfassende Bibliographien siehe a.a.O., 223 ff und V. BACHMANN, Die biblische 
Vorstellungswelt und deren geschlechterpolitische Dimension — Methodologische Überlegungen am 
Beispiel der ersttestamentlichen Kategorien ‚rein‘ und ‚unrein‘, in: lectio difficilior 2 (2003); online: 
http://www.lectio.unibe.ch/03 2/bachmann.htm (2.10.2005). 

Vgl. zur Terminologie E.M. SYNEK, „Dieses Gesetz ist gut, heilig, es zwingt nicht ...“. Zum 
Gesetzesbegriff der Apostolischen Konstitutionen (KuR Bd. 21), Wien 1997, XI, Anm. 4 (mit Lit.). 

Vgl. E. ZENGER, Das Buch Levitikus als Teiltext der Tora/des Pentateuch. Eine synchrone 
Lektüre mit kanonischer Perspektive, in: H.-J. FABRY - H.-W. JÜNGLING (Hg.), Levitikus als Buch 
(Bonner mere Beitráge Bd. 119), Berlin 1999, 47-83. 

rüzise gesagt: Sie beziehen sich ausschlieBlich auf die Frage erlaubter bzw. ni 
Speisen (Dtn 14,3-21) und bilden im Kontext des gesamten Buches Es sachlich n aie 
Georg Braulik sei an dieser Stelle für einige hilfreiche Anmerkungen zur alttestamentlichen 
Ausgangsbasis der kanonischen Reinheitsregeln gedankt. Vgl. weiterführend seinen Beitrag ,,Durften 
auch Frauen in Israel opfern? Beobachtungen zur Sinn- und Festgestalt des Opfers in 
Deuteronomium", in: Liturgisches Jahrbuch 48 (1998) 222-248. Braulik zeigt hier nicht nur deutlich 
daß kultische Unreinheit aufgrund von Menstruation und Geburt im Deuteronomium nicht zur Sprache 
kommen. Zu Recht mahnt er auch generell zu gebührender Vorsicht gegenüber ungesicherten 
Klischees hinsichtlich der praktischen kultischen Bedeutung der priesterschriftlichen Tabus, u.a 
aufgrund der im alten Israel üblichen langen Stillzeiten (vgl. a.a.O., 248, Anm. 102, mit Lit.). EP 





irgendeinen Gegenstand berührt, auf dem sie saß, muß seine Kleider waschen, sich in Wasser 
baden und ist unrein bis zum Abend. Befindet sich etwas auf dem Bett oder auf dem 
Gegenstand, auf dem sie saß, wird derjenige, der es berührt, unrein bis zum Abend. Schläft ein 
Mann mit ihr, so kommt die Unreinheit ihrer Regel auf ihn. Er wird für sieben Tage unrein. 
Jedes Lager, auf das er sich legt, wird unrein'?*. 


In Lev 12 ist die Unreinheit der Frau „in ihrer Menses" als Tertium 
comparationis für die Unreinheit der Wóchnerin vorausgesetzt: 


„Wenn eine Frau niederkommt und einen Knaben gebiert, ist sie sieben Tage unrein, wie sie in 
der Zeit ihrer Regel unrein ist. Am achten Tag soll man die Vorhaut des Kindes beschneiden, 
und dreiunddreiBig Tage soll die Frau wegen ihrer Reinigungsblutung zu Hause bleiben. Sie darf 
nichts Geweihtes berühren und nicht zum Heiligtum kommen, bis die Zeit ihrer Reinigung 
vorüber ist. Wenn sie ein Mädchen gebiert, ist sie zwei Wochen unrein wie während ihrer Regel. 
Sechsundsechzig Tage soll sie wegen ihrer Reinigungsblutung zu Hause bleiben. Wenn die Zeit 
ihrer Reinigung vorüber ist, soll sie für einen Sohn ebenso wie für eine Tochter, ein einjähriges 
Schaf als Brandopfer und eine junge Taube oder eine Turteltaube als Sündopfer zum Priester an 
den Eingang des Offenbarungszeltes bringen. Er soll es vor dem Herrn darbringen und sie 
entsühnen; so wird sie von ihrem Blutfluß gereinigt”. 


Im sog. Heiligkeitsgesetz (Lev 17-26) wird die Menstruierende in Lev 18,19 
nochmals unter den verbotenen Sexualpartnerinnen benannt und in Lev 20,18 
Geschlechtsverkehr mit einer Menstruierenden — deutlich anders als in Lev 75,24, 
wo nur von einer Übertragung der Verunreinigung auf den Mann die Rede ist — 
sogar unter die todeswürdigen Verbrechen gezáhlt. 


„Ein Mann, der mit einer Frau während ihrer Regel schläft und ihre Scham entblóDt, hat ihre 
Blutquelle entblößt; daher sollen beide aus ihrem Volk ausgemerzt werden“. 


Die Spannung zwischen Lev 15,24 und Lev 20,18 läßt sich allerdings 
auflósen, wenn man von zwei unterschiedlichen Situationen ausgeht — nicht- 
intentionale Verunreinigung einerseits, ^ wissentliche Gebotsübertretung 


andererseits. 


Über die Verbreitung des Menstruationstabus und seine praktische Handha- 
bung im biblischen Israel ist, wie /lana Be'er in ihrem Kommentar zu diesen 
Vorschriften betont hat, kaum etwas bekannt. Sie weist zu Recht auch auf die von 





28 Lev 15,19-24 (EU). 

29 [ev 12,2a-7 (EU); zur LXX-Übersetzung vgl. K. De TROYER, Blood. A Threat to Holiness 
or toward (Another) Holiness?, in: DIES. u.a. (Hg.), Wholly Woman, Holy Blood. A Feminist Critique 
of Purity and Impurity; Harrisburg 2003, 45-64, hier: 57 ff. 

?? Lev 20, 18 (EU). 
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sozio-kulturellen Rahmenbedingungen?! mi : l 
und kommt zu dem Schluß: iue mitabhängige Häufigkeit der Regel hin 


»In time, beliefs in the danger and pollution of female blood discharge, gradually gained the 


ascendancy until they became s 
Judaism‘. y more and more acceptable in early post-biblical and later 


Mischna, Tosefta und Talmudim widm i 
, en mit der Menses der F 
Rechtsfragen jedenfalls viel mehr Raum als die Bibel”. Der für re: 
einer Menstruierenden verwendete hebräische Fachterminus „nidda“ hat sogar 
en ‚ganzen Mischna- respektive Talmudtraktat den Namen gegeben” “in 
eg ren Rechtsquellen korrespondiert das Stichwort ,, en aphedro '?? | 
qn e Sec bezüglich der Bewertung der Menses grundsätzlich mit jenem 
udischer lorarezeption konform, der die üchst i 
Tempelkultes stehenden levitischen T i Ree Soest 1de 
E abus auf den synagogal E es 
überträgt”®. Die Blutung macht kultisch in, di ee. 
d its unrein, die Unreinheit überträgt si 
Berührung. Die in der Eucharistiefra i i BEN 
5 ge auf einen spezifisch kirchlich 
übertragene Conclusio fällt äußerst klar ie rä E allen 
Ti aus: (die räumliche Annäh 
Heilige — Zugang zum Haus Gottes ili i cem maB, Rr). Gus 
“Uf ‚ zum heiligen Tisch und erst i 
der eucharistischen Gaben — ist verb i ee irr 
ria — oten. Leib und Blut Christi 
dritte Glied in der Kette it in ei D M Mee 
genannt und damit in einer rhetorisch i 
Allerheiligste herausgestellt i omen ui ota ney als das 
a g . (Nur) Gebet als rein spirituelle Zuwendung zu Gott 
Die in der Systematik von Levitikus i 
i ; parallel zur Unreinheit der Frau wä 
ihrer Menstruation behandelte Frage der Verunreinigung durch EEN 





31 
Ernáhrungsgewohnheit i vi 
Soe, ESg nheiten und physische Aktivitäten, vor allem aber auch Schwangerschaften 
32 a . 
oer Eia Dood Discharge On Female Im/Purity in the Priestly Code and in Biblical 
Compani en 15 th Bibl (Hg.), A Feminist Companion to Exodus to Deuteronomy (The Femini 
v Henr Se ible Bd. 6), Sheffield 1994, 152-164, hier: 164; vgl. auch B. KAHL, Jai unddie 
Mk 5. 21-43 an Li iiie oliterarische Überlegungen zum Problem der Gene in 
feministische Exegese i d OFF - M.-Th. WACKER (Hg.), Von der Wurzel getragen Christlich. 
17), Leiden 1906 1 7g. = Auseinandersetzung mit Antijudaismus (Biblical Interpretation Series Bd. 
J. MAIER La se P S E REI ehe Rezeptionsgeschichte der levitischen Reinheitsregeln: 
DEE E E a: itico € sua trattazione guidai : SE 
Bel prim VEO en in: Annali di storia dell’esegesi e ee del Secundo Tempio e 
Leiden 1973; DERS., Purity in Rabbinic beten SS Act Judiism 
^ Vel z. : | d ystematic Account, Atlanta 1994. j 
Anhang (Die rea m RSLAI, Nidda. Text, Ubersetzung und Erklärung nebst einem textkritischen 
(Hg, Der Psbylonischf Tm na sid De ROST), Berlin 1980; L. GOLDSCHMIDT 
: . oie ee » 341 ff; J. NEUSNER 
E CO of the Law of J udaism. Vol. V: Inside the Walls of the Israelite db on e 
eference Library of Ancient Judaism. Vol. 1/V), Leiden 2000. 300 ff. ud ig 
„s Bl. dazu PAPAGIANNE - TROIANOS, Ta „yuvaıkeia 266n", 32 
Vgl. dazu COHEN, Menstruants, 284 ff. ie 
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intendierte Pollution des Mannes (vgl. dazu Lev /5,/6-/8) wird von Dionysios 
dagegen auffällig anders gehandhabt. Der alexandrinische Bischof wendet die in / 
Kor 8 und Röm 14 im Blick auf die Speisegebote entwickelte paulinische Regel 
an, daß nach dem Gewissen zu entscheiden sei”. 

Zwischen Menstruation und Pollution behandelte Dionysios die Frage 
geschlechtlicher Enthaltsamkeit der Eheleute”: Zunächst wird den Partnern 
zugebilligt, sie seien diesbezüglich selbst die kompetenten Richter. Weiters wird 
eine gewisse Enthaltsamkeit zum Gebet unter Berufung auf / Kor 7,5 als 
gebührlich bezeichnet. In der Tora und in den 7i almudim ist Enthaltsamkeit ein 
Reinheitsproblem. Auf die im sog. Heiligkeitsgesetz unter Androhung der 
Todesstrafe besonders nachdrücklich gefaßte Tabuisierung des Verkehrs mit einer 
Menstruierenden wurde bereits hingewiesen. Die rabbinische Exegese hat einen 
„Zaun“ um die Tora gebaut und z.T. die Zeit verbotenen Verkehrs von der Dauer 
der effektiven Blutung bzw. einer generalisierten 7-Tagesfrist auf zwei Wochen 
bzw. 12 Tage erweitert. Der genaue Kontext der Anfrage von Basilides und damit 
auch der ursprüngliche Sinn der Antwort von Dionysios ist nicht mehr mit 
Sicherheit zu rekonstruieren. DaB die Frage zwischen Bluttabu und náchtlichem 
Samenerguß abgehandelt wird, macht aber einen Zusammenhang mit der 
Reinheitstora wahrscheinlich. Entweder steht also die traditionelle Enthaltsam- 
keitsforderung für die Zeit der Regel zur Disposition. Dafür klingt aber die 
Stellungnahme des Origenesschülers Dionysios erstaunlich verhalten. Origenes, 
der bei aller Begeisterung für eine allegorischen  Exegese bei den 
alttestamentlichen Reinheitsregeln sehr wohl auch wörtlich zu befolgende Gebote 
kennt, hat das Tabu unter Berufung auf Lev 15,19 deutlich bekräftigt”. Oder, und 
das scheint vom Gesamttext her wahrscheinlicher, bildet Unsicherheit hinsichtlich 
der Vorstellung kultischer Verunreinigung durch einen Samenerguß den 
Hintergrund der Anfrage und der allein erhaltenen Antwort von Dionysios. Jede 
Pollution macht nach Lev /5,/6-/8 unrein: 


„Und wenn eine Frau bei einem Mann liegt, dem der Samen abgeht, dann sollen sie sich mit 
Wasser abwaschen und unrein sein bis zum Abend'^^. 


Wie sieht es im christlichen Kontext mit der Kultfähigkeit von Eheleuten 
aus, die sexuelle Beziehungen miteinander haben? Auch auf diese im spätantiken 





37 Sog. c. 4 des Dionysios (ed. JOANNOU, Fonti. fasc. IX, 2, 13-14). 

38 Sog. c. 3 des Dionysios (ed. JOANNOU, Fonti. fasc. IX, 2, 13). 

?? Vgl. Origenes, Cat. in Ep. ad Cor. 34,124 (ed. C. JENKINS, Origen on 1 Corinthians, in: 
Journal for Theological Studies 9 [1908] 502,28-30); zur Hermeneutik des Origenes: F. COCCHINI, 
La normativa sul culto e sulla purità rituale nella interpretazione di Origene, in: Annali di storia 
dell'esegesi 13/1 (1996) 134-158. 

40 Lev 15,18 (Lutherübers., die EU formuliert etwas ungeschickt: „Schläft ein Mann, der einen 
Samenerguß hat, mit einer Frau, müssen sich beide in Wasser baden und sind unrein bis zum Abend"). 
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und mittelalterlichen Kontext häufi estellte Fra j ; 
zurückzukommen sein. PE ge wird in Kap.. V. 


2. Jüdische und christliche Toraxegese 


Am Beispiel der sog. cc. 2-5 des Dionysios wurde zunächst versucht, den 
alttestamentlichen Hintergrund der kanonischen Normierungen in Sachen 
„kultischer Reinheit“ etwas aufzuhellen. Bei den Fragen Menstruation und nieht 
intendierte Pollution ist der Konnex ziemlich eindeutig, auch wenn die biblischen 
Bezugsstellen nicht explizit genannt werden: Die sog. Kanones des Dionysios sind 
Bibelauslegung, näherhin: normative Toraexegese in jenem Stil, wie sie sich auch 
in EA jüdischen Quellen finden, also Halacha”. 

enn hier ie in der Terminologie jüdischen Rechtes geprä 

für normative, den Buchstaben der geschriebenen Tora E EAN REE RM 
aktuelle Probleme hin erweiternde Toraexegese eingeführt wird, geht es nicht um 
ein Spiel mit Worten, sondern um die Konvergenz frühchristlicher” und der daz 

parallel verlaufenden jüdischen  Rechtsbildung?. Weder Judentum See: 
Christentum waren in der Spätantike fertige Größen. Sie haben sich vielmehr — um 
ein Bild zu gebrauchen — als zwei neue Hauptstámme (in vielen Verästelungen) 
gleichzeitig aus einem gemeinsamen Wurzelgrund herausgebildet. Nicht kis die 
Probleme, um die gerungen wurde, sind vielfach verwandt, sondern auch die 
Methoden, Lösungen zu suchen. Die Gemeinsamkeiten reichen bis hin zur 
a von im weiteren Sinn kodifiziertem Recht: Kirchenordnungen 
TEE nen auf der einen Seite, Mischna und Talmudim auf der 

Die von Kirchenvätern und Rabbinen vertretenen und aus ei 
Law“ zu generellen Normen fortgebildeten Rechten eheidingen en e 
zuletzt aufgrund einer aus dem Ringen um die je eigene Identität erwachsenen 

Tendenz zur gezielten Abgrenzung auf beiden Seiten, inhaltlich kontrár ausfallen 
Sie können allerdings auch eine große Nähe aufweisen. Und vor allem darf man 
nicht annehmen, daß auf der einen oder anderen Seite in allen Punkten schnell 
eine einheitliche Linie gefunden wurde“. So werden insbesondere Fragen 


» Vgl. etwa M. LATTKE, Halachah, in: RAC 13 (1986) 372-402. 
christlicher T sima" as dem 4. Ih, in: Biblica 7 s (998) 27.56. Apostolischen Konstitutionen - ein 
Law of nm Bd, Len dU, emu 277 aa ene 
NEL Se Forschung der letzten J ahr bieten Set Summelbände: | ae Pelee 
WASSERFALL (Hg.), Women in or once e De a > M 


be ai  —— 


2 
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- betreffend das Menstruationstabu in spütantiken und mittelalterlichen Quellen 


nicht nur von christlichen Autoren kontrovers beurteilt; das gilt genauso für Texte 
jüdischer Provenienz. Wie schon in Levitikus ging es einerseits um die Bedeutung 
ritueller Unreinheit im Alitagsleben, andererseits um ihre spezifisch kultbezogene 
Dimension. 

Die Erlaubtheit ehelicher Beziehungen wührend der Menses stand wohl 
weder im Judentum noch im antiken Christentum ernsthaft zur Debatte. In diesem 
einen Punkt — der in Levitikus gebotenen Sexualkarenz — hat selbst der Redaktor 
der ansonsten durchaus tabukritisch orientierten Apostolischen Konstitutionen (4. 
Jh.) das Menstruationstabu ausdrücklich als „vom Gesetz/von der Tora untersagt" 


rezipiert". 


Breit diskutiert wurde im Judentum die Frage, ob bzw. inwiefern eine nidda, 
also eine menstruierende Frau ihre normalen Haushaltsplichten erfüllen 
dürfe/müsse. Daneben wurde die Übertragung tempelbezogener Vorschriften auf 
den mit dem Untergang des zweiten Tempels immer mehr an Bedeutung 
gewinnenden (para)kultischen Bereich debattiert — z.B. die Frage des Studierens 
Hi. Schriften (bzw. des Berührens der Hl. Schriften, da das Studium ja im 
Normalfall auch kórperlichen Kontakt impliziert), das Sprechen von Gebeten, das 


Entzünden der Sabbatkerzen, das Betreten der Synagoge. 
Alles in allem gehörten mit der Vorstellung kultischer Reinheit bzw. 


Unreinheit verknüpfte Fragen in der Spätantike zu jenen Bereichen, die die 


Gemüter erhitzten, über die Diskurse geführt wurden. Dabei ist im christlichen 
Kontext sicher auch paganes Erbe eingeflossen“. Kanones und Kirchen- 


ordnungen, aber auch einzelne hagiographische Texte’ sind genauso wichtige 
u e mm a um 


J. H. M. POORTHUIS - J. SCHWARTZ (Hg.), Purity and Holiness: The Heritage of Leviticus (Jewish 
and Christian Perspectives Series Bd. 2), Leiden 2000; K. De TROYER u.a. (Hg.), Wholly Woman, 
Holy Blood: A Feminist Critique of Purity and Impurity, Harrisburg 2003. 

*5 Apostolische Konstitutionen 6,28,8 (ed. METZGER, SC 329, 386); vgl. entsprechend auch die 
Textfassung in der lat. Übers. der Didaskalia (ed. E. TIDNER, TU 75, 39, Z. 11-12), auf die bereits 
COHEN, Menstruants, 290, hingewiesen hat. Das gr. Original ist nicht erhalten; der syr. Text scheint 
an der fraglichen Stelle verdorben. Vgl. A. VÖÖBUS, The Didascalia Apostolorum in Syriac Il 
(CSCO.S Bd. 180), Louvain 1979, 244, Anm. 229. — Zu den beiden Kirchenordnungen Didaskalia (3. 
Jh.) und Apostolische Konstitutionen (Kompilation aus dem spáten 4. Jh.; im hier zit. Teil liegt die 
Didaskalia zu Grunde) siehe weiter unten, Kap. 17.5. sowie VII.1. 

4 Vgl. T. WACHTER, Reinheitsvorschriften im griechischen Kult (Religionsgeschichtliche 
Versuche und Vorarbeiten Bd. 9,1), Gießen 1910; E. FEHRLE, Die kultische Keuschheit im Altertum 
(Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten Bd. 6), Gießen 1910; R. PARKER, Miasm. 
Pollution and Purification in Early Greek Religion, Oxford 1983; E. SPECHT, Schön zu sein und gut 
zu sein. Mädchenbildung und Frauensozialisation im antiken Griechenland (Reihe Frauenforschung 
Bd. 9), Wien 1989, 76 ff. 

47 Vgl. z.B. die „Geschichte unseres herrlichen und allheiligen Vaters Mar Girwargis“ 
(respektive seiner Schwester Hazaroe/Maria): gekürzte dt. Übers. v. ©. BRAUN, Ausgewählte Akten 
persischer Märtyrer (BKV Bd. 22), München 1915, 221-277. 
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Quellen für die Diskussion der Reinheitstora wie die Talmudim. Nicht 
Zeie E i im Neuen (Zweiten) Testament Et Ree 
| er Jesusbewegung bzw. ihre etwas jüngeren, auBerhalb des K 
verbliebenen Verwandten, die sog. Apostolisc e PDA 
Barnabasbrief", und e EE e Ps. ee MS ME 
PS. SCH vor allem bei Theologen und Kanonisten reformierter Herkunft lange 
ei eliebte Versuch, eines sauberen Splittings — tabubefreites Christ t 
einerseits und Festhalten an den alttestamentlichen Tabus bzw. deren AUDIO ni 
PIT ctum andererseits — ist historisch (auch inner-neutestamentlich??) 
"E ^ ar. Shaye sl, D. Cohen verdanken wir eine vergleichende 
ntersuchung Jüdischer und frühchristlicher Normierungen zur Menstruation. Si 
zeigt, daB die historische Entwicklung punktuell offenbar sogar gegenläufi Ss 
gängigen Vorurteil verlaufen ist. Das aus dem Tempelkontext adaptierte V va 
en kee den Gottesdienstraum zu betreten, läßt sich miie ai 

ch uellen belegen als im synagogalen Kontext” i i 
Fer ee eindeutig ch each s = deches 

. Die erste Jüdische Quelle aus der Zeit nach d i i 
Frauen während der Regel ausdrücklich von den Sancta ne E a 





48 
Vgl. näherhin F. SCORZA BARCELLONA 
f l : : : Le DH PA 
nell Epistola di Barnaba, in: Annali di storia dell'esegesi 13/1 (1996) ae E S RU 
2 Val WEHNERT, Reinheit, 145 ff. l 
gl. z.B. DESTRO - PESCE, Levitico, 29 ff: B. CHILT i 
SE VC et x Inge" ON, i i 
var en of Primitive Christianity, in: R. RENDTORFF - R.A. le 
d ee SE and Reception (Supplements to Vetus Testamentum Bd. 93/Formation = 
Br d AS s eda oce qe III), Leiden 2003, 358-382; B. KOET Purity and GE 
! -Acts, in: M.J.H.M. POORTHUIS - J. SCHWARTZ (He.), Puri i 
Bs ENS y iocus d and Christian Perspectives Series Bd. 2 Pn doe dE. 
; impurity Between Intenti : d i in Fir Ca? eg 
Géi + ew ine AS D. 150.147 ention and Deed: Purity Disputes in First Century Judaism and in 
— Mn Pe des Menstruationstabus grundlegend COHEN, Menstruants, passim; auch: 
un a iu SE Menstrual Purity. Rabbinic and Christian Reconstructions of 
Kilel in Ss x alıfornia 2000; das abschließende, vor allem die Didaskalia behandelnde 
EE e Ichen Diskurs durfte ich dankenswerterweise als Mansuskript zu eine 
en EE * ortrag an der Hebrew University in Jerusalem (,,Menstrual Politics in Early Christian 
ner ere die Drucklegung einsehen. In publizierter Fassung liegt weiters vor: Ch 
Pare ar T oman with a Blood-Flow (Mark 5.24-34) Revisted: Menstrual Laws and J ewi h 
Ge re in Christian Feminist Hermeneutics, in: C. A. EVANS - J.A. SANDERS (Hg.), Early Ch istia 
n uS ei the Scriptures of Israel: Investigations and Proposals, Sheffield 1997. 121- 140 ba 
A Ve 1 ier und im Folgenden COHEN, Menstruants, bes. 286 ff; DERS Purity and Pic : 
Caen of Menstruants from the Sancta, in: S. GROSSMAN - R. HAUT (H ), Daugh SES 
ng. nom rie Ge synagogue: Philadelphia 1992, 103-115. ee ae: 
gl. näherhin HEN, Menstruants, 284 ff: DERS., Puri im; ; 
Models of Purity and Sanctity: Ashkenazic Women in Sue: XR POOR] 


SCHWARTZ (Hg.), Purity and Holin i iti i 
BEB 1-45: 2000 203 10. ess. The Heritage of Leviticus (Jewish and Christian Perspectives 
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die Baraita de Niddah”‘. Dieser geschichtswirksame, aber da außertalmudisch, 
nicht im engeren Sinn als rechtsverbindlich rezipierte Text datiert wahrscheinlich 
nicht vor dem 6./7. Jh. Es scheint also, daß jüdische Gemeinden hier länger 
einen deutlichen Unterschied zwischen dem alten Heiligtum in Jerusalem und 
ihren ursprünglich gerade nicht als Sakralraum verstandenen aktuellen 
.,Gemeinde-zentren'* machten als (jedenfalls manche) christliche Gemeinden. 

Mit der Zeit entwickelten sich die Synagogen allerdings genauso wie die 
Versammlungsráume der Christen in Richtung Tempelsurrogat 8. Im übrigen 
konnte sich das Verbot für Frauen, die ihre Regel haben, Kirche bzw. Synagoge 
zu betreten, weder im jüdischen noch im christlichen Raum je flächendeckend 
durchsetzen. Doch hat ihm natürlich die breit rezipierte Substitution des Tempels 
durch die neuen Gottesdiensträume insofern Vorschub geleistet, als sich die 
konzeptionellen Unterschiede durch fortschreitende Sakralisierung — nicht zuletzt 
sprachlich — immer mehr verwischten: Ein apokrypher arabischer, als „nizänisch“ 
überlieferter Text sagt unmißverständlich hinsichtlich der Übertragung des 


Menstruationstabus: 


„Omnes fideles, & Christianae mulieres continere se debeant ab ingressu aedium Dei, quae sunt 
eius templa, quamdiu menstrua patiuntur Re Veto 


Es ist symptomatisch, daß „Tempel“ auch heute noch in vielen Sprachen ein 
gängiges Synonym für Kirchen wie Synagogen ist. 


3. Kultische Reinheit im westlichen und im syrischen Christentum 


Ein lebhafter Diskurs zu Themen kultischer Reinheit ging also quer durch die 
gesamte spütantike bzw. mittelalterliche jüdisch-christliche Welt und fand seinen 
Niederschlag in den Rechtsquellen. Die christliche Entwicklung verlief dabei weit 
weniger geradlinig vom — seinerseits natürlich interpretationsbedürftigen — 





54 Da der Text nicht übersetzt ist, stütze ich mich auf die Ausführungen von COHEN und 
WOOLF. Zur Quellengattung vgl. Sch. ABI TODOS (OCHSER), Barajta, in: G. HERLITZ - B. 
KIRSCHNER (Hg.), Jüdisches Lexikon Bd. 1, Frankfurt/Main ?1987 (= Nachdruck von 1927), 713- 
717. 
55 Vgl. COHEN, Menstruants, 281; DERS., Purity, 108; WOOLF, Medieval Models, 270. 

56 Vgl. z.B. M. HARAN, Temples and Temple-Service in Ancient Israel. An Inquiry into the 
Character of Cult Phenomena and the Historical Setting of the Priestly School, Oxford 1978; insbes. 
zur Konzeption des Tempels „als Ort der Begegnung zwischen Gott und Mensch und damit Verortung 
des Heiligen“ DESTRO - PESCE, Levitico, 20 ff; zur jüdischen Reinterpretation WOOLF, Medieval 
Models, 273 ff; zur spezifisch christlichen Reinterpretation: J.R. BRANHAM, Bloody Women and 


Bloody Spaces: http://www.hds.harvard.edw/news/bulletin/articles/branham.html (9.11.2004). 
57 Tat. Text bei MANSI II, 1038, hier als „caput VIII“ bzw. unter dem Titel „Constitutio de 


purificatione a sanguine menstruo“. 
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i ed Gesetzesverstündnis"*" in unsere Gegenwart als die bereits eingangs 
E s Expertin für Reinheitstabus aus anthropologischer Sicht annimmt. Mary 
S Zë DS F Wien en fallen „in der christlichen Praxis Beispiele für 
inheit zu finden"". Diese generalisierende Aussage sti 
D i timmt — 
abgesehen vom östlichen Christentum — nicht einmal für die Ge "dd 
westlichen Christentums9?. S WIS = 
ef Im Folgenden nicht näher behandeln werde ich die faktisch oft mit der 
en cec ea leidige Ministrantinnendebatte in der katholi- 
. Ers wurde die Diskussion um die Zulässigkei i 
rde gkeit des Einsatz 
a RE ge rómisch-katholischen Kirche durch ein Schreiben der 
on für den Gottesdienst und ein kurz darauf izi 
egati otte. publiziertes Respo 
Ee cn Rates für die Interpretation von Gesetzestexten?^ — vorbehaltlich 
| uU mI. des Ortsbischofs — zugunsten der Mädchen abgeschlossen. Die 
4 e dieser Entscheidung vorhandenen und z.T. auch heute nicht restlos 
A umten Widerstände sollte man sicher nicht monokausal reduzieren. Die 
Hr + End E n zweifelsohne in der Angst, daf) ein Nachgeben bei 
inistrantinnen. den ersten Schritt hin auf ein N i 
; | | achgeben auch in d 
Weihefrage bedeuten kónnte. Wie wichtig im die Ordinationsfrage Geer 





58 
DOUGLAS, Reinheit, 83. — Wahrscheinli i i 
: y 93. ch steht im Hinter d d 
ae das in der westlichen Literatur seit der Spätantike gängige, zu Recht ven m hinter, e 
aren ae EE des alttestamentlichen Gesetzes in (im Christentum überholtes) 
ad inde Ge (oder „Kultgesetz“, Ritualgesetz") und (allgemeingültiges, also auch für Christe 
le S MEA Vgl. zur Entstehung dieser Konzeption und ihrer Kritik M WOLTER, 
: : . „>lttengesetz“. Eine Spurensuche, in: S. BEYERLE | ; 
XR EE Georg e Wirkung. FS H. Seebass, Nunc en 5 3d 
BI in der mittelalterlichen lateinischen Exe l icd 
ridefinizione del sacro nella cultura carolingia: li ee RASA VIGNISPurith-Fituale e 
d Sa a: l'int ig; "B. f 
in: Annali di storia dell‘esegesi 13/1 (1 E E dell prale agit Bore 
A DOUGLAS, Reinheit, 83. 
ites Nai Niece Hs ioc ue ARCU ring Ritual: A Gendered Approach to 
NW Eo. u TZ (Hg.), Puri i 
Leviticus ed and Christian Perspectives Series Bd. 2), ie 2000, e D Be 
zë her UST Q983) ST. E CH Servers: The Legal Issues 
MINCE -525; K. LÜDICKE, Liturgi Bei iner 
V qd ‚NE, gie und Recht. Beitra 
ee boue in: K. RICHTER (Hg.), Liturgie — ein vergessenes Thema der Theologie? 
MEN Sean: Bd. pete a able 1986, 172-184; L. MULLER, Gilt das Verbot. der 
Zelt iv für katholisches Kirchenrecht 155 (1986) 126. 
A. i : . -137; H.B. 
P E VUE DRE der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft. Geschichte nud 
Jr oen p ucharistie, Regensburg 1989, 368; B. PRIMETSHOFER, Ministranti en Dit 
Aadchen das tun, was sie bereits seit Jahren tun? Verbotsnormen umstritten — Gewohnh dii wn 
sich auch gegen Gesetzesrecht bilden, in: Die Presse (23.10.1991), 9 ur cee 
as Responsum des Päpstlichen Rates für die Inte ati 
: À : S rpretation von Gesetz i 
da acl Re Rundbrief der Kongregation für den Gottesdienst und die SEEN. Et 
. März 1994 (lat. Text in: AAS 86 [1994] 541-542; dt. Übers. von J. SPINDFLROCK 


unter http://www.stjosef.a/dokumente/ministrantinnen erlaubnis_rom.html [17.5.2005]) 
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enden Gesamtkontext die — auf gegnerischer Seite nur selten explizit angespro- 


chene — Menstruationsfrage in der katholischen Kirche (heute noch) ist“, läßt sich 
nicht leicht entscheiden. Im Zusammenhang mit der orthodoxen Positionierung 
bezüglich des traditionellen Betretungsverbotes des Altarraums durch Frauen und 
der Frauenordination werden im Rahmen von Kap. III. Vernetzungen jedenfalls zu 


diskutieren sein. 
Hinzuweisen ist aber jedenfalls auf die Zélibatsforderung™ der rómisch- 


katholischen Kirche, der zweifelsohne dieselben Prinzipien zu Grunde liegen wie 
den weniger (!) strengen Sexualbeschránkungen für orthodoxe Kleriker (vgl. Kap. 
V.3.). Aus der Fülle einschlägiger Quellentexte sei hier nur ein besonders signi- 
fikanter Kanonistentext aus dem 10. Jh. zitiert. Abbo v. Fleury (f 1004), ein 
Anhänger der von Cluny ausgehenden Reformbewegung in der lateinischen Kir- 
che, vertritt darin nicht nur vehement die Forderung nach vollstindigem 
Sexualverzicht für (hóhere) Kleriker. Er macht auch deutlich, wo diese herrührt: 


»[...] wenn ein Laie und jeder Gläubige nicht beten (orare) kann, ohne sich der ehelichen Pflicht 
zu enthalten, so muB ein Priester, dem es zukommt, immer für das Volk die Opfer darzubringen, 
immer beten. Wenn er aber immer beten muß, muß er sich auch immer der Ehe enthalten. Denn 
auch im alten Gesetz waren die, die für das Volk die Opfer darbrachten, nicht nur nicht in ihren 
Häusern, sondern reinigten sich für die Zeit, indem sie sich von ihren Frauen trennten Bi 


ge 


63 Zum auf Seiten der katholischen Befürworterlnnen der Frauenordination hüufig erhobenen 
Vorwurf, das Menstruationstabu hätte historisch eine entscheidende Rolle bei der Rückdrängung des 
weiblichen Diakonats gespielt, vgl. z.B. die Website http;//www.womenpriests.org/index. 
(17.5.2005), die mit dem Alphabetischen Syntagma von Blastares allerdings auf eine byzantinische 
Quelle rekurriert. — Geradezu gebetsmühlenartig wird ein Konnex Bluttabu — Weiheverbot in dem 
kürzlich von De TROYER u.a. hg. Sammelband „Wholly Woman“ beschworen; vgl. etwa O'GRADY, 
Taboo, a.a.O., 12; De TROYER, Blood, a.a.O., 45-64; G. DRESEN, The Better Blood. On Sacrifice 
and the Churching of New Mothers in the Roman Catholic Tradition, a.a.O., 143-164, hier bes. 144; 
J.A. JOHNSON, Shedding Blood. The Sanctifying Rite of Heroes, a.a.O., 189-122, hier bes. 205 ff. 

64 Zu den spütantiken westlichen Texten, die dieselben biblischen Referenztexte haben wie 
östliche Parallelquellen, vgl. z.B. P. BEAUDETTE, „In the World but not of it“: Clerical Celebacy as a 
Symbol of the Medieval Church, in: M. FRASSETTO (Hg.), Medieval Purity and Piety. Essays on 
Medieval Clerical Celibacy and Religious Reform, New York 1998, 23-46 (mit Lit.); generell zur 
Geschichte des Zölibats z.B. die Überblicksdarstellungen von M. BOELENS, Die Klerikerehe in der 
Gesetzgebung der Kirche unter besonderer Berücksichtigung der Strafe. Eine rechtsgeschichtliche 
Untersuchung von den Anfängen der Kirche bis zum Jahre 1139, Paderborn 1968; R. GRYSON, Les 
origines du célibat ecclésiastique du premier au septiéme siécle, Gembloux 1970; G. DENZLER, Das 
Papsttum und der Amtszólibat (Päpste und Papsttum Bd. 5, I-II), Stuttgart 1973 und G. FORNASARI, 
Celibato sacerdotale e „autoconscienza“ ecclesiale. Per la storia della „Nicolaitica haeresis" 
nell'Occidente medievale, Triest 1981. Reichlich problematisch sind ob ihrer apologetischen 
Tendenzen dagegen die Darstellungen von C. COCHINI, The Apostolic Origins of Priestly Celebacy, 
San Franciso 1990 (franz. Original: Paris 1981) und S. HEID, Zólibat in der frühen Kirche. Die 

Anfünge einer Enthaltsamkeitspflicht für Kleriker in Ost und West, München 1997. 

$5 Abbo v. Fleury, ep. 14 (ed. PL 139, 440-460, hier: 450); siehe weiterführend zu Abbo: E.M. 
SYNEK, ,Ex utroque sexu fidelium tres ordines' — The Status of Women in Early Medieval Canon 
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Ein anderes gut dokumentiertes Beispiel dafür, wie in der rómisch- 
katholischen Kirche die alten Tabus bis in die jüngste Vergangenheit immer 
wieder durchgeschlagen haben, ist der Umgang mit Müttern. Noch bis hinauf in 
die 1960er Jahre konnte es — vor allem am Land — katholischen Frauen auch in 
Mittel- und Westeuropa durchaus passieren, nach einer Geburt „ausgesegnet“ zu 
werden. Bei der sog. „Aussegnung“ handelte es sich um einen speziellen Ritus für 
Frauen nach einer Niederkunft. Er wurde nach dem Wochenbett, in der Regel 
beim ersten Kirchgang oder im Rahmen eines Hausbesuchs des Pfarrers (mit 
Einsetzen der Hospitalisierung von Geburten: auch im Krankenhaus) vollzogen. 
Viele Frauen haben die Aussegnung ambivalent bis negativ erlebt‘, auch wenn 
deren Wurzeln in der jüngeren Vergangenheit weitgehend in Vergessenheit 
geraten sind und Theologen dazu tendieren, den im Rituale Romanum von 1614 
vorgesehenen Ritus bereits als tabubereinigt zu qualifizieren", 

Entstehungsgeschichtlich handelt es sich natürlich bei diesem im Westen 
ähnlich wie im Osten entwickelten Brauch des Muttersegens um eine — z.T. über 
Lk 2 (vgl. Kap. IV.1.) vermittelte — Form mittelalterlicher Levitikusrezeption$*, 


eee 


Law, in: Gender and History 12 (2000) 595-621; generell zur Forcierung der Enthaltsamkeitsforderung 
für Kleriker seit der Karolingerzeit auch SAVIGNI, Levitico, hier bes. 246 ff. 

“ Vgl. z.B. S. CLEMENTI, Die Aussegnung und die Unreinheit der Wöchnerin. Zur Geschichte 
eines Kirchenbrauchs und seiner Idee, Wien 1994 (Diplomarbeit, maschinschr.). Die Verf., die auch 
Oral History betrieben hat, dokumentiert u.a. Interviews mit betroffenen Frauen aus Südtirol; für 
Erinnerungen aus dem vorkonziliaren Irland vgl. L.S. SCHEARING, Double Time ... Double Trouble? 
Gender, Sin, and Leviticus 12, in: R. RENDTORFF - R.A. KUGLER (Hg.), The Book of Leviticus. 
Composition and Reception (Supplements to Vetus Testamentum Bd. 93/Formation and Interpretation 
of Old Testament Literature III), Leiden 2003, 429-450, hier: 447 f: weitere Beispiele bei S.K. ROLL 
The Old Rite of the Churching of Women after Childbirth, in: K. De TROYER u.a. (Hg.), Wholly 
Woman, Holy Blood. A Feminist Critique of Purity and Impurity; Harrisburg 2003, 117-141. Wührend 
in Jüngeren Erfahrungsberichten eher ambivalente bis negative Assoziationen dominieren, deuten 
mittelalterliche und frühneuzeitliche Quellen darauf hin, daB der Muttersegen regional auch zum 
überwiegend positiv konnotierten Frauenfest werden konnte. Gelegentlich scheint daher auch heute 
westlichen TheologInnen eine Wiederbelebung des post-partum-Rituals wünschenswert: vgl. z.B. N. 
KNÖDEL, The Thanksgiving of Women after Childbirth, Commonly Called The Churching of 
Women, 1995: http;//users.ox.ac.uk/—mikef/church.html (17.10.2005). 

°7 Vgl. etwa W. von ARX, Die Segnung der Mutter nach der Geburt, in: Concilium 14 (1978) 
106-111, hier: 107 f. 

" Zur historischen Entwicklung vgl. z.B. A. FRANZ, Die kirchlichen Benediktionen des 
Mittelalters Bd. 2, Graz 1960, 213 ff, W. von ARX, The Churching of Women after Childbirth: History 
and Significance, in: D. POWER - L. MALDONADO (Hg.), Liturgy and Human Passage (Concilium 
Bd. 112), New York 1979, 63-72; DERS., Segnung, passim; CLEMENTI, Aussegnung, 68 ff: 
KNÖDEL, Thanksgiving (unter besonderer Berücksichtigung der anglikanischen Rezeptions- 
geschichte); J.M. PIERCE, „Green Women“ and Blood Pollution: Some Medieval Rituals for the 
Churching of Women after Childbirth, in: Studia Liturgica 29 (1999) 191-215; ROLL, Churching, 
passim; Ch. CASPERS, Leviticus 12, Mary and Wax: Purification and Churching in Late Medieval 
Christianity, in: M.J.H.M. POORTHUIS - J. SCHWARTZ (Hg.), Purity and Holiness. The Heritage of 
Leviticus (Jewish and Christian Perspectives Series Bd. 2), Leiden 2000, 295-309. 
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Dabei hat sich die Vorstellung, daß eine Geburt ,verunreinige*9? und Frauen zu 


ihrer vollen Wiedereingliederung in die kirchliche Gemeinschaft eines besonderen 
Ritus bedürfen, trotz einer zumindest partiell anders konnotierten Sinngebung 
durch die betroffenen Frauen wie auch manche liturgische Formulare” in vielen 
katholisch geprägten Regionen bis in die Zeit des 2. Vatikanischen Konzils 


gehalten. 
Zwar dokumentieren kirchenamtliche Quellen bereits seit dem 6. Jh. Tabu- 


begrenzende Reflexionen. Insbesondere die rómischen Bischófe haben sich — 
angefangen von Gregor d Großen (1 590)! über Innozenz III. (t 1216)” — in 
ihren Responsen immer wieder auf eine vermittelnde Position zurückgezogen: 
Frauen, die eine Reingigungsfrist beobachten, seien zwar lobenswert, „an sich“ 
bestünde jedoch kein Verbot, die Kirche zu betreten. Aber wie das viel zitierte — 
auch im Rahmen von Beda ''s Historia Ecclesiastica tradierte — Responsum VIII ad 
Augustinum zeigt, war Gregor noch lange nicht der „aufgeklärte“ Vertreter eines 
»tabubefreiten" Christentums, als der er von westlichen Theologen gerne verein 
nahmt wurde und wird. 


„Zum Beischlaf aber darf ihr Mann solange nicht kommen, bis der Säugling nicht mehr gestillt 
wird [...] Die Frauen aber [...] dürfen sich ihren Männern nicht hingeben, bevor die Zeit der 
Reinigung vorbei ist, weil sie sich ja auch ohne den Anlaß einer Geburt ihren Männern nicht 
hingeben dürfen, wenn sie die gewohnte Menstruation haben, und weil das Heilige Gesetz sogar 
mit dem Tod bestraft, wenn ein Mann zur menstruierenden Frau geht. Einer Frau darf jedoch 
während der Menstruation nicht untersagt werden, eine Kirche zu betreten, weil ihr der Ausfluß 
der Natur nicht als Schuld angerechnet werden kann und es nicht gerecht ist, daB sie durch das, 
was sie wider Willen erduldet, am Betreten der Kirche gehindert wird. Wir wissen nämlich, daß 
eine Frau, die unter der Blutung litt (vgl. Mk 5,21 ff par], hinter dem Rücken des Herm demütig 
herankam, den Saum seines Gewandes berührte und ihr Unwohlsein sofort von ihr wich. [...] 
Wenn also die von Unwohlsein befallene Frau, die das Gewand des Herrn berührte, richtig 


$? Vgl. u.a. die bei SAVIGNI, Levitico, 240 f, besprochenen frühmittelalterlichen exegetischen 
Zeugnisse, die die ,Unreinheit" der Mutter an die Weitergabe der Erbsünde anknüpfen — eine 
Vorstellung, die bereits in der Levitikusauslegung von Hesychius v. Jerusalem, Comm. in Lev. 12,6-8 
(Ed. des nur lat. vollständig überlieferten Textes in PG 93, hier: 925) durchgeschlagen hat und über 
diesen in den lateinischen Levitikuskommentar von Rabanus Maurus (ed. PL 108, 247-586, hier: 367) 
Eingang fand. Ich danke Johannes Koder, der mich im Anschluß an einen Vortrag auf den Konnex 
»Unreinheit" — ,,Erbsünde" angesprochen hat. Zur Levitikusexegese von Hesychius vgl. näherhin S. 
TAMPELLINI, L'esegesi del Levitico di Esichio di Gerusalemme. Osservazioni introduttive e sondagi 
preliminari, in: Annali di storia dell'esegesi 13/1 (1996) 201-209; zur post-partum Unreinheit der 
Mutter hier: 209; für weitere Lit. siehe Art. Hesychius of Jerusalem (d. shortly after 450), in: Ch. 
KANNENGIESSER (Hg.), Handbook of Patristic Exegesis Bd. 2, Leiden 2004, 878-880. 

™ Dies wird insbes. von D. VAN SLYKE, The Churching of Women: Its Introduction and 
Spread in the Latin West, in: Ephemerides Liturgicae 115 (2001) 208-238 betont. 

" So jedenfalls die communis opinio; allerdings gibt es durchaus plausible Gründe, die 
Autorschaft Gregors für den ,,Libellus Responsium ad Augustinum" auch in Frage zu stellen; vgl. zu 
den Argumenten für und gegen die Authentizität zusammenfassend VAN SLYKE, Churching, 212 ff 
(mit Lit.). 

7 Vgl. Innozenz III, Ep. ad LXIII Armchano Archiepiscopo (ed. PL 214, 55). 
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i ed Gesetzesverstündnis"*" in unsere Gegenwart als die bereits eingangs 
E s Expertin für Reinheitstabus aus anthropologischer Sicht annimmt. Mary 
S Zë DS F Wien en fallen „in der christlichen Praxis Beispiele für 
inheit zu finden"". Diese generalisierende Aussage sti 
D i timmt — 
abgesehen vom östlichen Christentum — nicht einmal für die Ge "dd 
westlichen Christentums9?. S WIS = 
ef Im Folgenden nicht näher behandeln werde ich die faktisch oft mit der 
en cec ea leidige Ministrantinnendebatte in der katholi- 
. Ers wurde die Diskussion um die Zulässigkei i 
rde gkeit des Einsatz 
a RE ge rómisch-katholischen Kirche durch ein Schreiben der 
on für den Gottesdienst und ein kurz darauf izi 
egati otte. publiziertes Respo 
Ee cn Rates für die Interpretation von Gesetzestexten?^ — vorbehaltlich 
| uU mI. des Ortsbischofs — zugunsten der Mädchen abgeschlossen. Die 
4 e dieser Entscheidung vorhandenen und z.T. auch heute nicht restlos 
A umten Widerstände sollte man sicher nicht monokausal reduzieren. Die 
Hr + End E n zweifelsohne in der Angst, daf) ein Nachgeben bei 
inistrantinnen. den ersten Schritt hin auf ein N i 
; | | achgeben auch in d 
Weihefrage bedeuten kónnte. Wie wichtig im die Ordinationsfrage Geer 





58 
DOUGLAS, Reinheit, 83. — Wahrscheinli i i 
: y 93. ch steht im Hinter d d 
ae das in der westlichen Literatur seit der Spätantike gängige, zu Recht ven m hinter, e 
aren ae EE des alttestamentlichen Gesetzes in (im Christentum überholtes) 
ad inde Ge (oder „Kultgesetz“, Ritualgesetz") und (allgemeingültiges, also auch für Christe 
le S MEA Vgl. zur Entstehung dieser Konzeption und ihrer Kritik M WOLTER, 
: : . „>lttengesetz“. Eine Spurensuche, in: S. BEYERLE | ; 
XR EE Georg e Wirkung. FS H. Seebass, Nunc en 5 3d 
BI in der mittelalterlichen lateinischen Exe l icd 
ridefinizione del sacro nella cultura carolingia: li ee RASA VIGNISPurith-Fituale e 
d Sa a: l'int ig; "B. f 
in: Annali di storia dell‘esegesi 13/1 (1 E E dell prale agit Bore 
A DOUGLAS, Reinheit, 83. 
ites Nai Niece Hs ioc ue ARCU ring Ritual: A Gendered Approach to 
NW Eo. u TZ (Hg.), Puri i 
Leviticus ed and Christian Perspectives Series Bd. 2), ie 2000, e D Be 
zë her UST Q983) ST. E CH Servers: The Legal Issues 
MINCE -525; K. LÜDICKE, Liturgi Bei iner 
V qd ‚NE, gie und Recht. Beitra 
ee boue in: K. RICHTER (Hg.), Liturgie — ein vergessenes Thema der Theologie? 
MEN Sean: Bd. pete a able 1986, 172-184; L. MULLER, Gilt das Verbot. der 
Zelt iv für katholisches Kirchenrecht 155 (1986) 126. 
A. i : . -137; H.B. 
P E VUE DRE der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft. Geschichte nud 
Jr oen p ucharistie, Regensburg 1989, 368; B. PRIMETSHOFER, Ministranti en Dit 
Aadchen das tun, was sie bereits seit Jahren tun? Verbotsnormen umstritten — Gewohnh dii wn 
sich auch gegen Gesetzesrecht bilden, in: Die Presse (23.10.1991), 9 ur cee 
as Responsum des Päpstlichen Rates für die Inte ati 
: À : S rpretation von Gesetz i 
da acl Re Rundbrief der Kongregation für den Gottesdienst und die SEEN. Et 
. März 1994 (lat. Text in: AAS 86 [1994] 541-542; dt. Übers. von J. SPINDFLROCK 


unter http://www.stjosef.a/dokumente/ministrantinnen erlaubnis_rom.html [17.5.2005]) 
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enden Gesamtkontext die — auf gegnerischer Seite nur selten explizit angespro- 


chene — Menstruationsfrage in der katholischen Kirche (heute noch) ist“, läßt sich 
nicht leicht entscheiden. Im Zusammenhang mit der orthodoxen Positionierung 
bezüglich des traditionellen Betretungsverbotes des Altarraums durch Frauen und 
der Frauenordination werden im Rahmen von Kap. III. Vernetzungen jedenfalls zu 


diskutieren sein. 
Hinzuweisen ist aber jedenfalls auf die Zélibatsforderung™ der rómisch- 


katholischen Kirche, der zweifelsohne dieselben Prinzipien zu Grunde liegen wie 
den weniger (!) strengen Sexualbeschránkungen für orthodoxe Kleriker (vgl. Kap. 
V.3.). Aus der Fülle einschlägiger Quellentexte sei hier nur ein besonders signi- 
fikanter Kanonistentext aus dem 10. Jh. zitiert. Abbo v. Fleury (f 1004), ein 
Anhänger der von Cluny ausgehenden Reformbewegung in der lateinischen Kir- 
che, vertritt darin nicht nur vehement die Forderung nach vollstindigem 
Sexualverzicht für (hóhere) Kleriker. Er macht auch deutlich, wo diese herrührt: 


»[...] wenn ein Laie und jeder Gläubige nicht beten (orare) kann, ohne sich der ehelichen Pflicht 
zu enthalten, so muB ein Priester, dem es zukommt, immer für das Volk die Opfer darzubringen, 
immer beten. Wenn er aber immer beten muß, muß er sich auch immer der Ehe enthalten. Denn 
auch im alten Gesetz waren die, die für das Volk die Opfer darbrachten, nicht nur nicht in ihren 
Häusern, sondern reinigten sich für die Zeit, indem sie sich von ihren Frauen trennten Bi 


ge 


63 Zum auf Seiten der katholischen Befürworterlnnen der Frauenordination hüufig erhobenen 
Vorwurf, das Menstruationstabu hätte historisch eine entscheidende Rolle bei der Rückdrängung des 
weiblichen Diakonats gespielt, vgl. z.B. die Website http;//www.womenpriests.org/index. 
(17.5.2005), die mit dem Alphabetischen Syntagma von Blastares allerdings auf eine byzantinische 
Quelle rekurriert. — Geradezu gebetsmühlenartig wird ein Konnex Bluttabu — Weiheverbot in dem 
kürzlich von De TROYER u.a. hg. Sammelband „Wholly Woman“ beschworen; vgl. etwa O'GRADY, 
Taboo, a.a.O., 12; De TROYER, Blood, a.a.O., 45-64; G. DRESEN, The Better Blood. On Sacrifice 
and the Churching of New Mothers in the Roman Catholic Tradition, a.a.O., 143-164, hier bes. 144; 
J.A. JOHNSON, Shedding Blood. The Sanctifying Rite of Heroes, a.a.O., 189-122, hier bes. 205 ff. 

64 Zu den spütantiken westlichen Texten, die dieselben biblischen Referenztexte haben wie 
östliche Parallelquellen, vgl. z.B. P. BEAUDETTE, „In the World but not of it“: Clerical Celebacy as a 
Symbol of the Medieval Church, in: M. FRASSETTO (Hg.), Medieval Purity and Piety. Essays on 
Medieval Clerical Celibacy and Religious Reform, New York 1998, 23-46 (mit Lit.); generell zur 
Geschichte des Zölibats z.B. die Überblicksdarstellungen von M. BOELENS, Die Klerikerehe in der 
Gesetzgebung der Kirche unter besonderer Berücksichtigung der Strafe. Eine rechtsgeschichtliche 
Untersuchung von den Anfängen der Kirche bis zum Jahre 1139, Paderborn 1968; R. GRYSON, Les 
origines du célibat ecclésiastique du premier au septiéme siécle, Gembloux 1970; G. DENZLER, Das 
Papsttum und der Amtszólibat (Päpste und Papsttum Bd. 5, I-II), Stuttgart 1973 und G. FORNASARI, 
Celibato sacerdotale e „autoconscienza“ ecclesiale. Per la storia della „Nicolaitica haeresis" 
nell'Occidente medievale, Triest 1981. Reichlich problematisch sind ob ihrer apologetischen 
Tendenzen dagegen die Darstellungen von C. COCHINI, The Apostolic Origins of Priestly Celebacy, 
San Franciso 1990 (franz. Original: Paris 1981) und S. HEID, Zólibat in der frühen Kirche. Die 

Anfünge einer Enthaltsamkeitspflicht für Kleriker in Ost und West, München 1997. 

$5 Abbo v. Fleury, ep. 14 (ed. PL 139, 440-460, hier: 450); siehe weiterführend zu Abbo: E.M. 
SYNEK, ,Ex utroque sexu fidelium tres ordines' — The Status of Women in Early Medieval Canon 
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„während ihrer Menses munter, froh und lachend herum[lief]“; sie „warf das Feuer, die Göttin 


der Magier, in die Hand, warf es auf den B 
daß sie wirklich Christin war", oden und zertrat es mit Füßen. Da war allen gewiß, 


Auch ihren bereits früher Christ gewordenen B , 
ruder überzeugte H 
demnach durch die Mißachtung des Bluttabus von ihrer Konversion: d dei 


»Freue dich, Bruder, denn nunmehr bin ich Christin. Siehe, da es mir nach der natürlichen Art 


der Frauen geht, sitze ich beim Feuer und breite dir di ; 
2 reite dir die H es ni . 
vor Gott und seinen Heiligen unrein ist", and hin, da es nichts mehr gibt, was 


Daß das verbale Bekenntnis, „daß es nichts [...] gibt Was v i 

ist“, die Rezeption des Bluttabus im Ee e 
notwendiger Weise ausschließt, werden wir im Folgenden wiederholt sehen. So 
findet sich z.B. auch im sog. Testamentum Domini zwar die Beteuerung daß die 
Regel nicht verunreinige; dennoch führte sie gemäß dieser Kirchenordnun Zur 
Verweisung von menstruierenden Frauen aus dem Altarraum?! (vgl. Kap ILI b) 
Andere syrische Rechtsquellen, enthalten sowohl ein Kommunionverbot für 


Frauen wáhrend der Regelblutung al i . j 
; g als auch für Wö 
der Niederkunft (vgl. Kap. II.1.a.; IV. 1.). chnerinnen unmittelbar nach 


Dieses ernüchternde Fazit bezüglich der syrischen und der lateinischen 
Tradition sollte nun freilich nicht seinerseits zu undifferenzierten Nivellierun 
verleiten. Selbstverständlich ist es in der kirchlichen Rezeption der ea 
Reinheitstabus auch schon früh zu regional unterschiedlichen An eo 
gekommen. So weisen nicht nur die einschlägigen Bestimmungen im vom 
Trullanum sanktionierten orthodoxen Corpus Canonum (vgl. näherhin Kap. II.4 
NND BUCH ihres Ursprungs nach Alexandreia. Für den Westen SE 
ne 2" Sg Ke Sie SSC Konformität frühmittelalterlicher irischer Quellen mit 

Noch viel bemerkenswerter als regionsspezifische Besonderheiten sind 
allerdings die innerhalb einer Region geführten Kontroversen, wie sie sich 
hervorragend aus der Didaskalia und den Apostolischen Konstitutionen”? rios 
struieren lassen, Kirchenordnungen, die ihren Ursprung in gricthisclistrachiten 
SS a Syriens haben. Diese Texte werden uns als Beispiele für tabukritische 

Iskurse der Spátantike und Argumentationshilfen für neuzeitliche Anfragen an 


———— ——À 


S Dt. Übers. v. BRAUN, BKV 22, 230 f. 
a A.a.O., 232. 
Vgl. Testamentum Domini 1,42 (ed./lat. Übers. LE 
Vg ii I, /lat. . LE. RAHMANI, T ini i 
Jesu Christi, Mainz 1899, | 00 f); siehe näherhin zum Testamentum Kap. Pr amd Seis Lt 
e Vgl. KOTTJE, Einfluß des Alten Testamentes, passim. 
Zu Didaskalia und Apostolischen Konstitutionen vgl. Kap. 11.5. u. VILI. 


| 
| 


| 
| 
| 
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tabubefestigende kanonische Normierungen und kirchliche Praktiken (vgl. Kap. 
VII. 1.) noch eingehend beschäftigen. 

Die Quellenlage läßt gegenüber Pauschalbehauptungen aller Art jedenfalls 
ein gerüttelt Maß an Skepsis geboten sein. Und das gilt bezüglich der 
Rechtsentwicklung im Westen genauso wie für den — was die spátantiken recht- 
lichen Diskurse betrifft — besser dokumentierten Osten. Diese Komplexitát ist be- 
wuBt zu halten, auch wenn im Folgenden die jüdischen Entwicklungen ausge- 
klammert und bezüglich des Christentums der Akzent auf den byzantinisch 


geprägten Osten gelegt wird. 


4. Die rezipierten byzantinischen Rechtsquellen 


Da diese Studie eine kanonistisch akzentuierte Untersuchung zu den 
Orthodoxen Kirchen byzantinischer Tradition werden soll, liegt der quellenmäßige 
Schwerpunkt von nun an auf den von diesen als kanonisch rezipierten 
byzantinischen Texten. 

Dabei sind die nach orthodoxem Verständnis grundsätzlich als 
unveränderlich geltenden „Hl. Kanones“ aber nicht losgelöst vom byzantinischen 
Kaiserrecht zu behandeln“, das — nicht zuletzt in Sachen kultischer Reinheits 
vorschriften — Lücken in der Synodalgesetzgebung geschlossen hat?. So gibt es 
zwar keinen Kanon“®, aber sehr wohl eine kaiserliche Verfügung zur Frage der 
Sakramentenzulassung von Wöchnerinnen, die Novelle 17 Leon VI. („des 
Weisen! Die byzantinischen Kaiser wurden in kirchlichen Belangen sowohl 





84 Vg]. grundlegend H.-G. BECK, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich 
(Handbuch der Altertumswissenschaft Bd. 12/2.1 = Byzantinisches Handbuch Bd. 2.1), München 1959 
(Nachdruck 1977); S.N. TROIANOS, Ou ıny&c tov BuLavrıvod Sixatov, Athen ?1999 (mit 
weiterführender Lit.). 

85 Vgl. etwa K.G. PITSAKIS, La „Synallelia“ principe fondamental des rapports entre l'Église et 
l'État (Idéologie et pratique byzantines et transformations comtemporaines), in: C.G. FÜRST - R. 
POTZ (Hg), Kirche und Staat im christlichen Osten (Kanon Bd. 10), Wien 1991, 17-35; P. 
RODOPOULOS, Sacred Canons and Laws, a.a.O., 9-15; S.N. TROIANOS, Nomos und Kanon in 
Byzanz, a.a.O., 37-51 (mit bibliographischen Nachträgen wieder abgedruckt in: DERS., Historia et Ius 
II, 199-22); DERS., Nópot kat Kavóvec. H avatoópoorn Katd tov 120 máva trc ovtytioEeas yópo 
and m ox&on TOUS, in: „Zw de ovKén ey, In De Ev uo Xpiotöc“ (= FS Erzbischof Demetrios), 
Athen 2002, 891-903. 

86 Der gelegentlich (so zuletzt auch wieder von VAN SLYKE, Churching, 211 f) in diesem 
Zusammenhang zit. c. 2 Dionysios spricht explizit nur von Frauen während der Menses. 

87 Ed. u. fr. Übers.: P. NOAILLES - A. DAIN, Les Novelles de Léon VI le Sage, Paris 1944, 62- 
69; vgl. allgemein zu den Novellen Leons VI. S.N. TROIANOS, Die Novellen Leons VI., in: DERS. 
(Hg.), Analecta Atheniensia ad ius byzantinum spectantia. Bd. I (Forschungen zur byzantinischen 
Rechtsgeschichte — Athener Reihe Bd. 10), Athen - Komotini 1997, 141-154 (Nachdruck in DERS., 
Historia et Ius II, 603-619); DERS., Die kirchenrechtlichen Novellen Leons VI. und ihre Quellen, in: 
Novella Constitutio. Studies in Honour of Nicolaas van der Wahl (= Subseciva Groningana 4 
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von sich aus als auch auf bischófliches Ersuchen hin aktiv. Im gegenstündlichen 
Fall hat Leon VI. sein Gesetz explizit auf Ersuchen seines Bruders Stephanos, des 
regierenden Patriarchen von Konstantinopel, erlassen. l 
Bereits seit dem 6. Jh. wurden die kirchenrechtlich akzentuierten kaiserlichen 
Gesetze (sog. „nomoi“) häufig mit den Kanones in gemeinsamen Quellen- 
sammlungen zusammengestellt, für die sich die Bezeichnung Nomokanones 
eingebürgert hat, Genauso wie die für den Raum der slawischen Kirchen 
bestimmende Krméija (Kormcaja kniga; 13. Jh.)? gibt es auch beim griechischen 
Nomokanon eine Reihe verschiedener Rezensionen”. Hier kann nicht näher auf 
die komplizierte und noch keineswegs abschließend aufgearbeitete Geschichte der 
orthodoxen Quellensammlungen eingegangen werden. Folgender knapper Über 
SH unter Nennung und zeitlicher Einordnung der allerwichtigsten Sammlungen 
s ECT mehr sein als eine Orientierungshilfe für die weitere Lektüre des 
Einen zum Nomokanon alternativen Versuch systematis i 
der überkommenen Rechtsstoffe stellt im 14. ^T. die "usce gn 
griechischen Alphabet folgende) Aufbereitung im Alphabetischen Syntagma des 
Matthaios Blastares"' (ca. 1335) dar. Besonders wichtig wurde neben dem 
griechischen Original die noch im 14. Jh. entstandene serbische Übersetzung des 
R ge Syntagmas. Zur Frage des Umgangs mit den iiberkommenen 
DR M in dieser Sammlung liegt eine Spezialuntersuchung von 
1653 erfolgte die Drucklegung einer redigierten russischen Fassung der 
slawischen Kanonessammlung, die zum Vorbild für alle weiteren Redaktionen der 
Krmcija wurde. Eine mit Zustimmung der Synode erarbeitete russische 
Kanonessammlung, die auch die Originaltexte enthält, erschien im 19. Jh., die 
Kniga pravil svjatih apostol, svjatih soborov vselenskih i pomjestnih i svjatih 


———— "ema eee 6e ew 3 x Ww c0 4 4$ me -. 


(1990]), 233-247 (wird in der Folge zit. nach dem Nachd in Histori 
zit. ruck in Historia et lus II, 135-155); 
PAPAGIANNE - S.N. TROIANOS, "H veapà 17 Aéovroç toô Eo@od xol pia Zeg dus 
Byzantinai Meletai 1 (1988) 32-51. wee 
Die wichtigsten Eden sind: V. BENESEVIC, Joanni ici 
i | Ed. :M. ; S Scholastici synagoga L titu 
Ge eiusdem opera iuridica Bd. I (Abhandlungen der Bayerischen Akademie dé: EE 
PU ist. Abt., NF, Heft 14), München 1937; G. VOELLUS - H. JUSTELLUS, Bibliotheca luris 
E d Veteris Bd. 2, Paris 1661, 603-660 (Nomokanon L Tit.), 789-812 (Nomokanon XIV Tit y 
^h S E RA, Juris ecclesiastici graecorum historia et monumenta Bd. 2, Rom 1868 (Nachdruck 1963) 
45- 0 (Nomokanon XIV Tu: auch: PG 104, 441-976); G. RHALLES - M. POTLES. Xóvra a 
TÓV ee EECH Kee Bd.1, Athen 1852, 1-335 (Nomokanon XIV Tit.) ia 
l gi. L K, Kormcaja kniga: Studies on the Chief Russi 
(Orientalia Christiana Analecta Bd. 168), Rom 1964. EE d i 
" V EE TM Seil TROIANOS, Oi mnyéc, 131 ff (mit Ed. u. Lit.). 
le wichtigsten Ed.en sind: PG 140, 960-1400; G. - 6 x 
Dein kal igpóv kxavóvov Bd. 6, Athen 1859. c m CI EC 
 VISCUSO, Purity, passim. 
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- otcev („Buch der Kanones der hl. Apostel, der hl. Allgemeinen und Partikular- 


konzilien und der hl. Väter“). Eigene, auf griechischen Vorlagen basierende 
Sammlungen in rumänischer Sprache gibt es seit dem 17. Jh. Die jüngste rumä- 
nische Kanonessammlung wurde erst 1993 von Ioan Floca herausgebracht” i 

Die wohl wichtigsten modernen Sammlungen, deren Namen im Folgenden 
immer wieder begegnen werden, sind aber das sog. Pedalion (wörtl. ,,Ruder^) und 
das , Syntagma ton theion kai hieron kanonon“ („Zusammenstellung der 
göttlichen und heiligen Kanones“). Beim Pedalion handelt es sich um eine noch 
im 18. Jh. in der Tradition byzantinischer Kanonisten erfolgte kommentierte 
Zusammenstellung von Rechtsquellen durch zwei Athosmönche, Nikodemos und 
Agapios (vielleicht nach dem Vorbild der Krmcijay^. Diese Privatarbeit hat vor 
allem im griechischen Raum durch ihre Rezeption im Patriarchat von 
Konstantinopel quasi-offiziellen Charakter erhalten und wurde durch eine 
englische Übersetzung auch im Westen relativ bekannt. Die wissenschaftlich 
wertvollere, umfassendere Sammlung stellt das zwischen 1852 und 1859 in sechs 
Bänden publizierte ,,Syntagma ton theion kai hieron kanonon“ dar”. Georg 
Rhalles und Michael Potles haben in diese ihre Edition auch die klassischen 
Kommentare des 12. Jh.s (Aristenos, Zonaras, Balsamon), den auf diesen 
aufbauenden Kommentar von Matthaios Blastares und die ihnen bekannte 
byzantinische Responsenliteratur” aufgenommen. Ich zitiere im Folgenden — 
sofern nicht neuere Editionen zur Verfügung stehen?! — vorrangig nach Rhalles - 
Potles. Die Zählung von Kanones variiert in einigen Fällen (so z.B. hinsichtlich 
der Kanones von Karthago) zwischen den einzelnen Ausgaben beachtlich. Im 





9 1. FLOCA, Canoanele Bisericii Ortodoxe, note si comentarii, Sibiu 1993. 

** Agapios - Nikodemos, IIndéAtov ic vote vnóc tfc Miác Kadorkfic «al ' ATOOTOMKÂÇ 
TOv 'Op805óEov 'EkxAnoíac, Thessaloniki 1998 (= Nachdruck von 1864); engl. Übers. von D. 
CUMMING: The Rudder (Pedalion) of the Metaphorical Ship of the Holy Catholic and Apostolic 
Church of the Orthodox Christians or All the Sacred and Divine Canons, Chicago 1957; wird in der 
Folge als „Pedalion“ zit. 

9 G. RHALLES - M. POTLES, Zóvraypua tv Belwv Kal iepàv xavóvov. 6 Bd., Athen 
1852-1859 (mehrfach nachgedruckt); wird von nun als „Rhalles - Potles“ zit. 

?* Vgl. zuletzt den hilfreichen Überblick von S.N. TROIANOS, Kanonistische Antworten und 
Abhandlungen in der Ostkirche (9.-15. Jh.). Eine Übersicht, in: H. ZAPP - A. WEISS - ST. KORTA 
(Hg.), Ius canonicum in Oriente et Occidente. FS C.G. Fürst (Adnotationes in ius canonicum Bd. 25), 
Frankfurt/Main 2003, 403-419 (mit Ed. u. Lit.; Nachdruck in: TROIANOS, Historia et Ius II, 759- 
782). Die Kanonisten des 2. Jt.s haben vielfach nicht nur alte Quellen interpretiert, sondern waren de 
facto zugleich auch rechtsschópferisch tátig. Vgl. dazu am Beispiel der Bußdisziplin E.M. SYNEK, 
Rechtsgeschichtliche Anmerkungen zur Bußdisziplin im CCEO, a.a.O., 385-402. 

% So insbes. P P JOANNOU, Discipline générale antique (Fonti fasc. IX, 1-2), Grottaferrata 
1962-1963 (Ed. mit franz. Übers.); für die auch im Westen als „ökumenisch” rezipierten Synoden (also 
ohne Partikularsynoden und ohne Trullanum) siehe die von G. ALBERIGO geleitete Ed. des Istituto 
per le Scienze Religiose, Conciliorum oecumenicorum decreta, Basel - Wien 1962; Ausgabe mit dt. 
Übers.: J. WOHLMUTH (Hg.), Dekrete der ókumenischen Konzilien, Paderborn-Wien ?1998; wird in 
der Folge mit „Alberigo - Wohlmuth" zit. 
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Folgenden ist die jeweils zitierte griechische Edition Ausgangspunkt für die 
verwendete Zählung; außerdem wird in einigen Fällen die abweichende 
Zählungen einer geläufigen zweiten Ausgabe angegeben, doch ist damit zu 
rechnen, daß in den nationalen Sammlungen auch weitere, nicht berücksichtige 
Varianten auftauchen. 

Orthodoxes Kirchenrecht ist in seiner Grundkonzeption eine geschichtete 
Rechtsordnung. Auch wenn für viele Bereiche der Kirchenverwaltung seit dem 
19. Jh. Kodifikationen (sog. „Kirchenordnungen“ oder »Statuten^) bestimmend 
sind, gelten als das „eigentliche“ Kirchenrecht nach wie vor die durch Kaiserrecht 
ergánzten Hl. Kanones des 1. Jt.s. Diese setzen sich zusammen aus den von den 
sog. „Ökumenischen  Konzilien" erlassenen Kanones einerseits und auf 
Partikularsynoden verabschiedeten Kanones andererseits, weiters aus sog. 
Väterkanones, d.h., Exzerpten aus den Schriften als kanonische Autoritäten 
akzeptierter Autoren der Spätantike (so z.B die bereits behandelten SOg. 
,, Dionysios-Kanones“). Der grundlegende Kanonesbestand wurde durch das 
Trullanum (Quinisextum) 691/2 fixiert”. Nach c. 2 Trullanum „ist es niemand 
gestattet, die genannten Kanones zu verändern oder zu verachten oder andere 
anstelle dieser zu akzeptieren“. 

Der anlaßbezogene Entstehungsprozeß frühen Kirchenrechts hatte zur Folge, 
daß manche Materien eine hohe Regelungsdichte erfuhren, während Grundregeln 
in anderen Fragen offenbar selbstverständlich vorausgesetzt und daher erst spät 
oder gar nie in einen Kanon gegossen wurden. Dies ist gerade in Sachen 
Reinheitsvorschriften unbedingt im Auge zu behalten. So gibt es im 
byzantinischen Kirchenrecht kaum ausdrücklich mit den Reinheitstabus befaßte 
Synodalkanones. Sieht man von klerikerspezifischen Fragen ab, finden sich die 
einschlägigen Normen vor allem in kanonisch rezipierten Texten einzelner 
Kirchenväter. Von diesen haben insbesondere die sog. Dionysioskanones’” (3, 
Jh.) und die etwas jüngeren, ebenfalls aus Alexandreia stammenden SOg. 
Timotheoskanones"' (4. Jh.) auch beim Trullanum die Bestätigung eines 
Ökumenischen Konzils erhalten. 

Andere einschlägige Vätertexte wie das Johannnes d. Faster zugeschriebene 
sog. „Kanonikon‘“'” und Nikephoros zugeordnete Kanones'? wurden zwar in der 





" Ed. mit franz. Übers.: P.-P. JOANNOU, Discipline générale antique (Fonti fasc. IX, 1/1), 
Grottaferrata 1962, 98-241; mit neuer engl. Übers.: G. NEDUNGATT - M. FEATHERSTONE (Hg.), 
The Council in Trullo Revisited (Kanonika Bd. 5), Rom 1995, 41-186. 

? Volltext von c. 2 Trullanum: (ed./franz. Übers. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 120-125; 
ed /engl. Übers. NEDUNGATT - FEATHERSTONE, 64-69). 

9 Ed. mit franz. Übers.: P.-P. JOANNOU, Discipline générale antique (Fonti fasc. IX, 2), 
Grottaferrata 1963, 1-14 (16). 

!?! Ed. mit franz. Übers.: P.-P. JOANNOU, a.a.O., 238-250 (258). 

' Die unter dem Namen des 595 verstorbenen berühmten Konstantinopler Patriarchen Johannes 
(d. Fasters) tradierte Sammlung von Bußbestimmungen entstand jedenfalls nicht vor dem 9. Jh. Zu den 





27 


kanonischen Überlieferung mit dem Namen berühmter Konstantinopler 
Patriarchen des 1. Jt.s verknüpft. Sie stammen aber nicht von den vorgeblichen 
Autoritäten und sind jedenfalls jünger als das Trullanum. Obwohl sie in wichtige 
Sammlungen Eingang gefunden haben, kommt ihnen doch nicht dieselbe 
kanonische Qualität zu wie den vom Trullanum sanktionierten Kanones. 

Schwieriger gestaltet sich die Frage, ob auch innerhalb letzterer 
Differenzierungen erlaubt sind. Grundsätzlich ist bereits mit der Unterscheidung 
zwischen den Kanones „ökumenischer“ und „partikularer“ Synoden ein Wertungs- 
unterschied verbunden. Manche, aber nicht alle orthodoxe Autoren billigen den 
direkt von Ökumenischen Konzilien erlassenen Kanones einen höheren 
Bindungsgrad zu als Kanones anderer Provenienz, die ihre „ökumenische 
Autorität aus ihrer Nennung in c. 2 Trullanum beziehen. Sie sehen in der Regel 
ein Abgehen von den rezipierten Beschlüssen von Lokalsynoden oder von 
Väterkanones eher für möglich an denn das Abgehen von den Beschlüssen eines 
ökumenischen Konzils. Auf diese Differenzierung stützt sich z.B. die in den USA 
wirkende orthodoxe Theologin Kyriaki Karidoyannes FitzGerald, die mit ihrem 
Beitrag „Orthodox Women and Pastoral Praxis” wegweisende Argu- 
mentationshilfen für den Umgang mit der zunehmend als belastend empfundenen 
kanonischen Rezeption des Menstruationstabus angeboten hat. 





iedenen Rezensionen des sog. ,Kanonikons" oder „Nomokanons“ und ihren Eden vgl. E. 
PIRG Il piu antico penitenziale greco, in: OCP 19 (1953) 71-127; M. ARRANZ, I penitenziali 
bizantini, Rom 1993; S.N. TROIANOS, "H &EonoAoynrin qiioAoyta om Bulavrıvf) repíobo. Mía 
&mokónnon, in: Néa Ziov 85 (1993) 51-60, hier: 52 ff (mit Ed. u. Lit.; DERS., Oi mnyésc, 151 ff; 
SCHMINCK, Johannes IV. Nesteutes, in: LThK 5 (1996) 940. Ich zitiere in der Folge parallel die 
sekundäre Zählung des Pedalions, die wohl erst von Agapios und Nikodemos stammt, und den nach 
Hss. der Wiener Nationalbibliothek edierten Text bei ond - duin (siehe IV, 432, Anm. 1), 

Fragen der komplizierten Überlieferungsgeschichte einzugehen. l 
SC Me Val. Bis unter den Namen von Nikephoros tradierten Kanones TROIANOS, H 
&EouoAoynnik qiAoAoyía, 56 ff; DERS., O: mnyéc, 154 ff. Die Bestimmungen sind unter 
verschiedenen Bezeichnungen (z.B. Tumxöv, cvvró&eiz, Biatäbeıg) überliefert und stammen in ihrem 
Kern wohl vom Ende des 10. /Anfang des 11. Jh.s. Die ältesten Handschriften gehen auf das 12. Jh. 
zurück (älteste Hs. = Cod. Paris. Coislinianus 363 fol. 64 ff). ^j 

!^ vgl. K. KARIDOYANNES FITZ-GERALD, Orthodox Women and Pastoral Praxis: 
Observations and Concerns for the Church in America, in: TH. STYLIANOPOULOS (Hg.), Orthodox 
Perspectives on Pastoral Praxis, Brookline, MA 1988, 101-126; Kurzfassung: St. Nina Quarterly 3 
(1999) 1.10-18; in der Folge zit. nach der dt. Übers. des in «St. Nina» publizierten Textes: Orthodoxe 
Frauen und Pastorale Praxis. Beobachtungen und Überlegungen, in: Orthodoxie aktuell 4 (2/2000) 2-9; 


für Reaktionen auf den Text vgl. http:/Awww.stnina.org/test/joumal/art/3.3.5 (2.9.2005). 
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5. Die spätantiken Kirchenordnungen 


Insgesamt wächst auf dem Hintergrund heutiger Probleme mit traditionellen 
Normen das innerorthodoxe Bewußtsein für die geschichtliche Bedingtheit der 
kanonischen Sammlungen. Das zeigt sich in Sachen Menstruationstabu nicht 
zuletzt darin, daß bei Versuchen seiner kanonistischen Bewältigung immer wieder 
auch solche Quellen herangezogen werden, die nicht in die kanonischen 
Sammlungen byzantinischer Tradition Eingang gefunden haben. Im Rahmen 
dieses Buches werden entsprechende Stimmen vor allem in Kap. VII.I. zur 
Sprache kommen. Dort werden dem rezipierten kirchenrechtlichen Erbe der 
Orthodoxen Kirchen zunächst einschlägige spätantike Rechtsquellen, die — 
jedenfalls in den Orthodoxen Kirchen der 7 Konzilien — nicht den gleichen Rang 
behaupten konnten wie die vom Trullanum bestätigten Kanones, zur Seite gestellt. 

Als tabukritische Traditionslemente spielen die Didaskalia (3. Jh.) und die 
Apostolischen Konstitutionen (ausgehendes 4. Jh.) eine besonders wichtige Rolle. 
Bei den Apostolischen Konstitutionen'” handelt es sich um eine apostolischen 
Ursprung reklamierende, nach  Antiocheia verweisende Kompilation aus 
verschiedenen älteren kirchenrechtlich-liturgisch akzentuierten Quellenschriften. 
Die für die Reinheitsvorschriften einschlägigen Passagen der Apostolischen 
Konstitutionen beruhen auf der Didaskalia. Das griechische Original dieser 
Kirchenordnung als solches ist leider verloren", Der Vergleich zwischen den 
Apostolischen Konstitutionen und der ihnen zu Grunde liegenden Quelle muß 
daher vornehmlich auf Basis der antiken syrischen Übersetzung der Didaskalia 
erfolgen, Außerdem ist — allerdings nicht vollständig — auch eine lateinische 


Übersetzung erhalten"? 


E: Vgl. zu diesem hier nicht näher zu besprechenden Literargenus B. STEIMER, Vertex 
Traditionis. Die Gattung der altchristlichen Kirchenordnungen (Beihefte zur Zeitschrift für die 
neutestamentliche Wissenschaft und die Kunde der älteren Kirche Bd. 63), Berlin 1992 (mit Überblick 
zu Einleitungsfragen und Editionen; umfassende Bibliographie zur älteren Lit); SYNEK, Gesetz, 
passim, bzw. DIES., Talmud, passim (Präzisierung für die Apostolischen Konstitutionen). 

Ed. mit franz. Übers.: M. METZGER, Les Constitutions Apostoliques 1-3 (SC 329/329/336), 
Paris 1985-1987. Die alte dt. Übers. von F. BOXLER, Die sogenannten Apostolischen Constitutionen 
und Canonen (BKV), Kempten 1874, ist leider recht mangelhaft. Eine vollständige alte engl. Übers. 
von J. DONALDSON (Ante-Nicene Fathers Bd. 7) ist über das Internet abrufbar (vgl. 
http/www.ccel.org/fathers2/ANF-07/anf07-34.htm£P4900 1836271). Die neue engl. Ausgabe von 
W J. GRISBROOKE, The Liturgical Portions of the Apostolic Constitutions: a Text for Students 
(Alcuin, GROW Liturgical Study Bd. 13/14 = Grove Liturgical Study Bd. 61), Bramcote/Nottingham 
1990, bietet nur eine Textauswahl nach liturgiewissenschaftlichen Auswahlkriterien. 

i 1?7 Zu den Einleitungsfragen der Didaskalia vgl. STEIMER, Vertex Traditionis, 222 ff: DERS. 
Didascalia, in: Lexikon der Antiken christlichen Literatur, Freiburg ?2002, 196 f, für die Apostolischen 
Konstitutionen: DERS., Apostolische Konstitutionen, a.a.O., 53 f, SYNEK, Gesetz, passim. 

Ed. mit engl. Übers.: A. VÖÖBUS, The Didascalia Apostolorum in Syriac I-II (CSCO.S Bd. 
175/176/179/180), Louvain 1979. Für den Vergleich Didaskalia und Apostolische Konstitutionen 
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Im kanonischen Erbe der Orientalischen Orthodoxen Kirchen spielt die 
Didaskalia eine größere Rolle als in den Orthodoxen Kirchen byzantinischer 
Tradition. Doch hat die Didaskalia — vor allem in der redigierten Fassung der 
Apostolischen Konstitutionen — auch in der byzantinisch geprágten Orthodoxie bis 
heute ihre Bedeutung im kanonischen Diskurs bewahrt. Was die Apostolischen 
Konstitutionen betrifft, wurde zwar am Trullanum versucht, diese — mit Ausnahme 
der im Anhang zusammengestellten sog. Apostolischen Kanones — wegen des 
Verdachtes arianischer Beeinflussung!'? gezielt aus dem kanonischen Repertoire 
auszugrenzen. Aber faktisch sind sie doch nie ganz daraus verschwunden. So 
finden sich nicht nur Teile des achten Buches der Apostolischen Konstitutionen in 
den Kanonessammlungen mancher Kirchen'''. Die Apostolischen Konstitutionen 
dienten, wie Spyros Troianos aufgewiesen hat, auch als Quelle von 
Kaisergesetzen und werden bis heute immer wieder als Argumentationshilfe in 
strittigen Fragen benutzt!'”. So wird z.B. in der aktuellen Debatte um die 
Priesterweihe von Frauen immer wieder der einschlägige Passus der 
Konstitutionen!? als abschlägiges Testimonium herangezogen''*. Aber auch 
bezüglich der Bewertung der durch die Menstruation verursachten „Unreinheit“ 
einer Frau wird diese spätantike Rechtsquelle zitiert, um diese zumindest 
gegenüber Vorstellungen impliziter Sünde abzugrenzen’ E, 


o M 


bleibt aber nach wie vor auch die alte Ed. von FUNK hilfreich: F.-X. FUNK, Didascalia et 
Constitutiones Apostolorum Bd. 1, Paderborn 1905 (Nachdruck: Turin 1959). 

19 Ed. E, TIDNER, Didascalia Apostolorum, Canones ecclesiasticorum, Traditionis 
Apostolicae: versiones latinae (TU Bd. 75), Berlin 1963, 1-103. 

10 Zur Herkunft aus einem arianisierenden theologischen Milieu vgl. zuletzt wieder SYNEK, 
OIKOZ, 41 ff. 

HE Vgl. N. MILAS, Das Kirchenrecht der morgenländischen Kirche, Mostar 21905, 81 ff 
zuletzt: P. MENEVISOGLU (Menebisoglou), Tò „mapäaprnua“ TAG épunveiac "AAgfiou tod 
' Apıornvoö, in: Kleronomia 34 (2004) 75-187. Für diesen und den nachfolgenden Literaturhinweis 
danke ich herzlichst Spyros Troianos. 

U2 Vgl. etwa die Novellen 54 und 88 Leons VI; dazu: S.N. TROIANOS, 'H veapa 54 A£ovroc 
Tod Zogob yi& TH &pyla Tfjc Kopiaxfic kai ol még mg, in: Tönog Tun rixóc K.N. TpiavraqAAOU 
Bd. 1, Patra 1990, 119-127 sowie DERS., Novellen Leons VI. und ihre Quellen, in: DERS., Historia et 
Ius II, 135-155, hier bes. 146; 150 f. 

!? Vgl. Apostolische Konstitutionen 3,9 (ed./franz. Übers. METZGER, SC 329, 142-145). 

114 So wiederholt in Th. HOPKO (Hg.), Women and the Priesthood, New York 1983, z.B. im 
Beitrag von K. WARE, Woman and the Priesthood of Christ, a.a.O., 11; 18; V. PHEIDAS, The 
Question of the Priesthood of Women, in: G. LIMOURIS (Hg), The Place of the Woman in the 
Orthodox Church and the Question of the Ordination of Women. Interorthodox Symposium Rhodos, 
Greece 30 October - 7 November 1988, Katerini 1992, 157-196, hier: 160. 

us So relevierten bereits die beiden Mönche Agapios und Nikodemos, die das Pedalion 
zusammenstellten, in ihrem Kommentar zu c. 2 Dionysios die Apostolischen Konstitutionen. An 
jüngeren Publikationen vgl. z.B. N. SACHELARIE, Pravila Bisericeascá, Pahova 1999, 432; Patriarch 
Pavle, Einige Regeln über das Verhalten von Frauen in der Kirche, in: Der Bote der deutschen Diózese 
der Russischen Orthodoxen Kirche im Ausland (2002, H. 2) 21-24, hier: 21 f (= Auszug aus DERS., 
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Eine weitere wichtige Quellengruppe sind die verschiedenen Rezensionen 
der sog. Traditio Apostolica!'5. „Traditio Apostolica" ist die neuzeitliche 
Bezeichnung einer in der ursprünglichen griechischen Textfassung nicht 
erhaltenen, sondern nur in verschiedenen spätantiken (4. Jh. u. spáter), z. T. stark 
differierenden Übersetzungen und Bearbeitungen tradierten antiken Kirchen- 
ordnung. Nicht zuletzt in der Auffassung der Reinheitstabus zeigen sich markante 
Unterschiede. Im folgenden wird vor allem auf die einschlágigen Passagen der 
sog. Hippolytkanones''* und des Testamentum Domini? einzugehen sein. Erstere 
verweisen wie die sog. Dionysios- und Timotheoskanones nach Ägypten und sind 
wahrscheinlich ins 4. Jh. zu datieren, wurden aber vor allem in der älteren 


m 


Da nam budu jasnija neka pitanje naše vere Bd.1, Belgrad 1998, 402-408; für die Verifizierung des 
Zitats danke ich Alexej Klutschewsky); STAN, Frauenrechte, 129 f, unter Rückverweis auf Sachelarie. 

E. '© Zur Problematik der „Wiederherstellung‘ eines „Urtextes“ sowie den zusammenhängenden 
Einleitungsfragen (gängige Datierung ins 3. Jh., Lokalisierung in Rom und damit verbundene 
Hippolytzuschreibung) vgl. grundlegend M. METZGER, Enquétes autours de la pretendue „tradition 
Apostolique“: Ecclesia Orans 9 (1992) 7-36; STEIMER, Vertex Traditionis, 28 ff, sowie die meines 
Wissens leider unpubliziert gebliebene Habilitationsschrift von A. KELLER, Entwicklungstendenzen 
kirchlichen Lebens in den „Apostolischen Konstitutionen", Augsburg 1997. Adalbert Keller sei für 
eine Kopie seiner Arbeit gedankt. — Siehe weiters C. MARKSCHIES, Wer schrieb die sog. Traditio 
Apostolica?, in: W. KINZING - C. MARKSCHIES - M. VINZENT (Hg.), Tauffragen und Bekenntnis 
(Arbeiten zur Kirchengeschichte Bd. 74), Berlin 1999, 1-74; A. STEWART-SYKES, The Integrity of 
the Hippolytean Ordination Rites: Augustinianum 39 (1999) 97-127; M. KOHLBACHER Wessen 
Kirche ordnete das Testamentum Domini Nostri Jesu Christi?, in: M. TAMCKE - A. HEINZ (Hg.), Zu 
Geschichte, Theologie, Liturgie und Gegenwartslage der syrischen Kirchen. Ausgewählte Vorträge des 
deutschen Syrologen-Symposiums vom 2.-4. Oktober 1998 in Hermannsburg (Studien zur 
Orientalischen Kirchengeschichte Bd. 9), Münster 2000, 55-137; Zusammenfassung des 
Forschungsstandes bei B. STEIMER, Traditio Apostolica, in: Lexikon der Antiken christlichen 
Literatur, Freiburg ?2002, 698 ff (Lit.). u. E.M. SYNEK, Traditio Apostolica, in: Lexikon für Kirchen- 
und Staatskirchenrecht Bd. 3, Paderborn 2004, 695-696. 

"TT Für den problematischen Versuch einer „Edition“ des nicht erhaltenen Grundtextes vgl. B. 
BOTTE, La Tradition apostolique de Saint Hippolyte. Essai de reconstitution. Hg. v. A. GERHARDS 
p FELBECKER (Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen Bd. 39), Aschendorff 

"E Ed. und franz. Übers.: R.-G. COQUIN, Les Canons d'Hippolyte. Editions critique de la 
version arabe. Introduction et traduction francaise (PO Bd. 31), Paris 1966, 339-427; eine alte dt. 
Übers. bietet W. RIEDEL, Die Kirchenrechtsquellen des Patriarchats Alexandrien, Leipzig 1900, 193- 
230; eine neuere engl. Übers.: P.F. BRADSHAW - C. BEBAWI, The Canons of Hippolytus (Grove 
Liturgical Study Bd. 50), Bramcote/Nottingham 1987. 

A Ed. des syr. Textes mit lat. Ubers.: LE. RAHMANI, Testamentum Domini nostri Jesu Christi 
Mainz 1899; für eine engl. Übers. vgl. J. COOPER - A. J. MACLEAN, The Testament of Our Lord, 
Edinburgh 1902 bzw. die Teilübers. v. G. SPERRY-WHITE, The Testamentum Domini: A Text for 
Students with Introduction, Translation, and Notes (Alcuin/GROW Liturgical Study Bd. 19 = Grove 
Liturgical Study Bd. 66), Bramcote/ Nottingham 1991; siehe auBerdem Ed. u. engl. Übers. der im 
Rahmen des westsyrischen Synodikons erhaltenen Fassung durch A. VOOBUS, The Synodicon in the 
West Syrian Tradition HU (CSCO.S Bd. 161/162), Louvain 1975, 1-49; 27-84. — Ed. der üthiopischen 
a E mit franz. Übers.: R. BEYLOT, Testamentum Domini éthiopien. Edition et traduction, 

uvain $ 
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Forschung auch später angesetzt". Alter und Provenienz des Testamentum 


wurden in den letzten Jahren besonders heftig diskutiert. Wahrscheinlich weist 
diese Kirchenordnung nicht erst rezeptionsgeschichtlich in den Raum der 
Orientalischen Orthodoxen Kirchen. Unabhängig von der Herkunftsfrage'*' und 
der Datierung (5./6. Jh. oder spiter'?*, Frühdatierungen dürften nach neuerem 
Forschungsstand auszuschlieBen sein) handelt es sich in Sachen Reinheitstabus 
beim Testamentum jedenfalls um eine wichtige Quelle, die das Lavieren zwischen 
Tabukritik und Tabubefestigung bezeugt. 


6. Unreinheit zwischen Kultunfühigkeit und Sünde 


Aus den unterschiedlichen halachischen Entscheidungen der Spátantike 
wurde in den nachfolgenden Jahrhunderten jene geschichtswirksame Auswahl 
getroffen, die sich bis in die Gegenwart in den orthodoxen Kanonessammlungen 
findet. Sie bildet ihrerseits die Grundlage der noch heute einflußreichen 
Kommentare der großen mittelalterlichen Kanonisten. Nicht nur für die östliche 
Reichskirche, die byzantinische Kirche, zeichnet sich bezüglich des einschlägigen 
konsolidierten Kirchenrechts folgende Tendenz ab: Die prinzipielle Akzeptanz 
sexueller Betätigung ging Hand in Hand mit der Befestigung des antiken Sexual- 
tabus sowie mit diesem vernetzter Tabus (Menses, Geburt). 

Das Reinheitsthema konnte und kann allerdings auf verschiedenen Ebenen 
abgehandelt werden. Wie etwa Jacob Neusner zu Recht betont, gilt das bereits für 
die Bibel. (Un)reinheitsvorstellungen kónnen, müssen aber nicht unbedingt etwas 
mit Sünde im moralischen Sinn zu tun haben. Daß eine Frau ihre Regel oder ein 
Mann einen Samenerguß hat, macht sie/ihn nach Zevitikus zwar kultunfähig, sagt 
zunächst aber nichts über sittlich „falsches“, im personalen Sinn ,sündhaftes" 
Verhalten aus. Ethische Kategorien betreffen dinglich konzipierte (Un)reinheit nur 
insofern, als die Achtung der an den Zustand der ,Unreinheit" anknüpfenden 
Vorschriften sittlich geboten ist. 


12° Zu den Einleitungsfragen vgl. STEIMER, Vertex Traditionis, 72 ff; DERS., Canones 
Hippolyti, in: Lexikon der Antiken christlichen Literatur, Freiburg ?2002, 139-140. 

12! vgl. den forschungsgeschichtlichen Überblick von STEIMER, Vertex Traditionis, 95 ff. In 
der Regel wird — wie bei der Didaskalia — von einem (verlorenen) griechischen Original ausgegangen; 
anders lediglich H.J. W. DRIJVERS, The Testament of our Lord: Jacob of Edessa's Response to Islam, 
in: Aram 6 (1994) 104-114, der das Testamentum für ein von Anfang an syrisch verfaBtes Werk von 
Ja'qób v. Edessa (f 708) hält. Hier handelt es sich allerdings um eine Sondermeinung. Sie wurde 
zuletzt auch wieder von KOHLBACHER, Testamentum, 55 ff, zurückgewiesen. Die Ursprünge des 
Testamentum werden oft im syrischen Raum vermutet, es gibt aber auch Indizien, die in den 
palüstinensischen Raum oder nach Ágypten weisen; gelegentlich wird Kleinasien genannt. 

12 Zuletzt sind DRIJVERS, Testament, und KOHLBACHER, Testamentum, mit Vorschlägen 
einer späteren Datierung an die Öffentlichkeit getreten. Diese können in diesem Rahmen nicht näher 
diskutiert werden. 
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Daneben ist (Un)reinheit allerdings bereits in der Bibel auch „a metaphor for 
morality" ^. Die priesterschriftlichen Gesetze verbinden beide Konzeptionen in 
einem am Kult orientierten (Un)reinheitsbegriff"^. So wird hier etwa „Unreinheit“ 
nicht nur mit bestimmten Tieren oder Kórpersekreten assoziiert, sondern auch mit 
Idolatrie und verbotenen sexuellen Beziehungen. 

" Jedenfalls taugt die Frage „dingliche“ versus „ethische“ Rezeption der 
biblischen Reinheitsgebote nicht für die Konstruktion eines künstlichen Gegen- 
satzes zwischen Juden- und Christentum bzw. Christentum óstlicher und westli- 
cher Prägung. Wie ich sowohl bei Dionysios v. Alexandreia (vgl. oben, Kap. II./.) 
im Osten als auch an dem Theodor v. Canterbury zugeschriebenen Poenitentiale 
(vgl. oben, Kap. II.3.) im Westen am Beispiel Menstruationstabu bereits zu 
zeigen versucht habe, kennt das Christentum genauso wie das Judentum eine 
vornehmlich dingliche Konzeption kultischer (Un)reinheit, die in Spätantike und 
Mittelalter auf neue Lebenswelten hin adaptiert wurde. 

Andererseits kam es zu einer ethisierenden Relecture überlieferter Tabus!?^. 
Mit der europäischen Aufklärung bekam diese Aufwind insbesondere in den 
westlichen christlichen Denominationen sowie in reformorientierten Zweigen des 
Judentums. Allerdings ist eine verstärkte Verlagerung des Reinheitsthemas auf die 
ethische Ebene mitnichten erst ein Produkt der Aufklärung. So war die ethische 
Reinterpretation ursprünglich dinglich konzipierter Reinheitsvorschriften bereits 
im hellenistischen Judentum (so vor allem bei Philo v. Alexandreia) sehr wichtig. 
Und sie spielt auch im byzantinischen Christentum eine nicht minder bedeutende 
Rolle als die Fortschreibung des archaisch-dinglichen Verstündnisses. Von den in 
die Kanonessammlungen aufgenommenen frühchristlichen Quellen vertritt insbe- 
sondere der dem berühmten Alexandriner Patriarchen Athanasios (t+ 373) 
zugeschriebene Brief an den Mönch Ammun, den Vorsteher eines ägyptischen 
Klosters, ein entsprechendes Verständnis in Sachen Pollutionstabu!2® Als 
Kernaussage des Briefes an Ammun läßt sich das Bibel-Zitat Tit /,/5 „für die 
Reinen ist alles rein“!*’ herauslösen. Außerdem wird die jesuanische Halacha Mk 
7,15 bzw. Mt 15,11 — „Nichts, was durch den Mund in den Menschen hinein- 
kommt, macht ihn unrein* 5 — zitiert. Der sog. c. / von Gregor Thaumaturgos (t 





e NEUSNER, Purity, 11. 
Vgl. grundlegend W. PASCHEN, Rein und unrein. Untersuch ibli 
i ; ung zur biblisch 
Wortgeschichte (Studien zum Alten und Neuen Testament Bd. 24), München 1970, we bes. 42 £. Sa 
Mm Vgl. z.B. G.M. VIAN, Purità e culto nell'esegesi guidaico-ellenistica, in: Annali di storia 
ell'esegesi 13/1 (1996) 67-84; OTTENHEIJM, Impurity, passim. — Überblick zur älteren Lit. zur 


eher Entwicklung bei J. MAIER, Sünde. 11.3 Judentum, in: LThK 9 (2000) 1123-1125, hier: 


ci Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 63-71. 
e Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 64. 
Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 65. 
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? 270/275) verwendet denselben Vers im Blick auf „nicht-koschere“ 
Nahrungsmittel”. 

Juden- und Christentum teilen schließlich das sich bereits in der 
Priesterschrift abzeichnende Phänomen, daß beide Konzeptionen von (Un)reinheit 
ineinander fließen. Vor allem in sexuell konnotierten Zusammenhängen wurden 
und werden moralisch konnotierte Unreinheit (Sündhaftigkeit) und rein dinglich 
konzipierte Unreinheit nicht immer scharf auseinandergehalten. Diese Tendenz 
zeigt sich besonders deutlich in Handreichungen für Beichtväter, z.B. in den mit 
den Namen Theodor Studites und Johannes d. Faster verknüpften Bußkanones"”, 
und in vielen der von Eva Levin in ihrer Studie „Sex and Society in the World of 
the Orthodox Slavs“ untersuchten Quellen aus dem 2. Jt. Auch die in Kap. IV. 
näher zu behandelnden Riten nach der Geburt eines Kindes sprechen eine 
deutliche Sprache. Generell kann man sagen, daß sich ein „Geruch von 
Sündhaftigkeit“ über alles legte, was kultisch unrein macht, über sexuelle 
Beziehungen und selbst willensmäßig grundsätzlich nicht zu steuernde natürliche 
Vorgänge wie die Menses oder einen Samenerguß im Schlaf. Besonders 
augenfällig wird diese Tendenz in der Behandlung von Frauen nach einer 
Fehlgeburt (wobei wohl nicht an jeden frühen Abgang der Leibesfrucht, sondern 
vor allem an den Verlust des Kindes in einem fortgeschrittenen Schwan- 
gerschaftsstadium gedacht ist) ?!: Sie unterliegen nicht „nur“ den allgemeinen 
Reinigungsvorschriften für Wöchnerinnen, das sog. Kanonikon des (Ps.)- 
Johannes Nesteutes sieht auch eine einjährige Bußzeit vor"? In einem Gebet des 
griechischen Euchologions für betroffene Frauen wird die Fehlgeburt sogar als 
Mord (phonos) bezeichnet). 





3 Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 20. — Das hinderte freilich die Rezeption von über das 
Bluttabu (vgl. Kap. VI.2) hinausgehenden Unreinheitsvorstellungen im Speisekontext genauso wenig 
wie mit Athanasios Stellungnahme das Pollutionstabu (vgl. náherhin Kap. V.) aus der Welt geschaffen 
war. Vgl. im Überblick WENDEBOURG, Reinheitsgesetze, passim. Ein Reinigungsgebet für den Fall, 
daß „Unreines“ konsumiert wurde, enthält bereits das älteste erhaltene Euchologion, Cod. Barberini 
336, Nr. 238 (ed. u. it. Übers.: S. PARENTI - E. VELKOVSKA, L'eucologio Barberini gr. 336 
[Bibliotheca „Ephemerides liturgicae“ Subsidia Bd. 80], Rom 22000, 217; 365). Für weitere 
einschlägige Texte (ed. u. it. Übers.) siehe M. ARRANZ, Preghiere parapenitenziali di purificazione e 
di liberazione nella tradizione bizantina, in: OCP 61 (1995) 425-476, hier: 456 ff. 

130 Weitere Beispiele bei PAPAGIANNE - TROIANOS, Ta „yuvaıkeia mof", 42. 

Di vgl. PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 242, Anm. 28. Im Einzelfall 
mag hier die von Pagagianne und Troianos thematisierte Frage eines (Mit)verschuldens der Mutter 
natürlich durchaus im Raum stehen, ist aber zweifelsohne nicht generell zu unterstellen. Ganz im 
Gegenteil erleben Frauen gerade die Fehlgeburt in einem fortgeschrittenen Schwangerschaftsstadium 
in der Regel weit traumatischer als in einer frühen Phase. 

12 & anonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 22 im Pedalion [gr.], 711 = RHALLES - POTLES, 
IV, 443). Parallelbeispiele lassen sich durchaus auch aus frühmittelalterlichen westlichen Quellen 
beibringen: vgl. diesbezüglich LUTTERBACH, Sexualität, 204. 

13 Busch ele vvvaika órav érofáAAerat: ed. J. GOAR, Evxoddyiov sive Rituale Graecorum, 
Graz 1960 (= Nachdruck von 1730), 271 f. 
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Angesichts dieser Tendenz, (bloß) kultische Unreinheit und Sündhaftigkeit 
nicht scharf zu trennen, ist es beachtlich, daB es für die in der westlichen 
Theologie seit dem Spätmittelalter vollzogene Subjektivierung von Sünde auch im 
Osten deutliche Ansätze bereits in der Spätantike gab. Besonders einprägsam stellt 
z.B. die Chrysostomosexegese zu Tit 1,15'** dem dinglichen Unreinheitskonzept 
von Levitikus ein personales Sündenverstündnis entgegen: Für Johannes 
Chrysostomos, den berühmten zum Bischof der Reichshauptstadt von Kon- 
stantinopel avancierten Antiochener Theologen (T 407 in der Verbannung) sind 
die levitischen Tabus „Symbole“ (allegoria, typoi'”) für durch moralisch 
verwerfliche Handlungen entstehende Unreinheit. An Beispielen aus dem 
Sexualbereich verdeutlichte Chrysostomos auf eindringliche Weise den Unter- 
schied zwischen dinglichem und personalem Verständnis: So gründet sich nach 
seiner theologischen Einsicht etwa die „Unreinheit“ eines Ehebrechers nicht auf 
den Geschlechtsverkehr an sich, sonst müßte dieser ja auch mit der eigenen Frau 
verunreinigen: Grund für die Verunreinigung sei vielmehr „Gesetzwidrigkeit“ 
(adikia) und „Gier“ (pleonexia). 

Die Tendenz zu einem konsequent personalen Sündenverständnis wurde im 
orthodoxen Raum aber trotz der überaus hohen Wertschätzung, die Vätern wie 
Johannes Chrysostomos oder Athanasios immer entgegengebracht wurde, 
dennoch weniger stark wirksam als in der westlichen Theologie. Einerseits war 
und ist in Buß- und Absolutionsgebeten die Bitte um die Vergebung von 
„freiwilligen und unfreiwilligen'”*“, „bewußten und unbewußten“ Verfehlungen’”’ 
durchaus geläufig. Andererseits wurde für die Orthodoxie grundsätzlich eine von 
rationalen Erwägungen durchdrungene Schöpfungstheologie normativ. Das so 
entstandene Spannungsverhältnis schuf eine Situation, die vor allem das 





'™ Johannes Chrysostomos, Hom. III in ep. ad Titum (ed. PG 62, 689-682). 

35 Vgl. a.a.O., 681. 

' So bereits in den liturgischen Formularen der Apostólischen Konstitutionen und zwar sowohl 
im Fürbittformular für Büßer (Apostolische Konstitutionen 8, 9,3: ed. METZGER, SC 336, 162) als 
auch im Gebet für die Toten (Apostolische Konstitutionen 8,41,2: 8.8.O., 256). Für Paralleltexte — u.a. 
die Katechetischen Homilien des Theodor v. Mopsuestia, die Jakobusanaphora, die sog. Diataxis des 
Patriarchen Methodios, d.h. die BuBordnung für Apostaten — und die entsprechende Sekundärliteratur 
siehe H.B. KRAIENHORST, Buß- und Beichtordnungen des griechischen Euchologions und des 
slawischen Trebniks in ihrer Entwicklung zwischen Osten und Westen (Das óstliche Christentum NF 
Bd. 51), Würzburg 2003, hier vor allem: 59, Anm. 136; 121 (mit Anm. 378). 

7. [...] &pec, ovyxópnoov rác &vopíac, Tac &napríac, ré wAnupEeAnpata, Te éxoóoia xal 
TÒ Akovoia, TA ÈV yvuoeı, Te Ev &yvoíq Kol Tà £v rapap&oei Kai èv mapaxof) yevöueva“ heißt es 
etwa in einem Absolutionsgebet aus dem 10. Jh.: M. ARRANZ, Les priéres pénitentielles de la 
tradition byzantine, in: OCP 57 (1991) 102 ff (hier: 105, Z. 10-14); vgl. auch a.a.O., 114 ff die Texte 
mit den Siglen [K1:3a] und [K1:3a], a.a.O. 140 ff [K2:2] und [K2.5], a.a.O., 310 ff [K3:2] und [K3:2].; 
a.a.O., 316 ff [K3:5] und [K3:6], a.a.O., 322 [K3:8]; OCP 58 (1992) 32 f [K4:4]; a.a.O., 40 ff [K4:9] 
und [K4:10]; a.a.O., 44 ff (K4:12]; a.a.O. 48 ff [K4:14]; a.a.O., 54 ff [K4:16], [K4:17], [K4:18]; a.a.O., 
437 f [K91:2], a.a.O., 441 f [K91:3]; a.a.O., 442 ff [K93: 1]; 59 (1993) 373 f [K12]. 
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kanonisch besonders stark verankerte Menstruationstabu schwer argumentierbar 
macht. 


Dort, wo traditionelle Tabus als solche nicht mehr selbstverständlich greifen 
und ethisierende Umdeutungen nicht oder nur schwer möglich sind, zeigt sich ein 
Hang zum Voluntarismus, in dem sich Christen- und Judentum neuerlich als 
,Geschwister“ erweisen. Oft bleibt nur der bei christlichen Autoritäten wie 
Rabbinen'?® einst und heute eifrig geübte Rekurs auf „Gottes Wille“ — respektive 
etwas vorsichtiger — das Traditionsargument. Vor allem das Kommunionverbot 
für Frauen während ihrer Regel läßt sich heute fast nur mehr damit begründen, 
daß es integraler Bestandteil der kirchlichen Tradition und in den HI. Kanones 
festgeschrieben ist, über die man sich nicht einfach hinwegsetzen dürfe. Doch 
dort, wo einmal begonnen wurde, kritische Fragen zu stellen, läßt sich ein Mangel 
an Sachargumenten nicht so leicht wettmachen. | 

So werden immer häufiger auch in den orthodoxen Kirchen widersprüchliche 
Traditionselemente als solche benannt, miteinander konfrontiert, gegeneinander 
abgewogen und die Frauenlastigkeit der üblichen Gewichtung in Frage gestellt 
(vgl. näherhin Kap. VII.2.-4.). Das Ergebnis eines entsprechenden Prozesses sei 
hier vorweg mit den Worten von Kyriaki Karidoyannes FitzGerald auf den Punkt 


gebracht: 


„Wenn Frauen den Herm sahen und ihm dienten, wenn sie die ersten Zeugen seiner Kreuzigung 
und Auferstehung waren, wenn sie gleichermaßen sichtbar waren im Leben der apostolischen 
Kirche, dann dürften unsere heutigen Einschränkungen für Frauen eine Theologie reflektieren, 
die stark von den Annahmen vergangener Kulturen gebunden ist. Wir müssen in der Lage sein, 
einen Punkt zu erreichen, an dem wir den Unterschied zwischen kulturell gebundenen 
Annahmen und auf der christlichen Lehre basierenden Überzeugungen erkennen" ^". 


138 Vgl. zuletzt z.B. OTTENHEIJM, Impurity, 143 ff. 
139 KARIDOYANNES FITZ-GERALD, Orthodoxe Frauen, 9. 
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III. „WAS DIE FRAUEN IN IHRER MENSES BETRIFFT“: DIE 
KANONISCHE REZEPTION DES MENSTRUATIONSTABUS UND 
SEINE BEGRÜNDUNG 


1. Die zentralen Vorschriften betreffend Eucharistieempfang, Kirchenbesuch und 
Taufe 


a. Eucharistieempfang 


/ Wie wir in Kap. JI sehen konnten, war es bereits im 3. Jh. für den 
ägyptischen Bischof Dionysios v. Alexandreia eine ausgemachte Sache, daß das 
levitische Bluttabu auf den kirchlichen Kontext zu übertragen sei ünd eine 
menstruierende Frau — in der traditionellen hebräischen Terminologie also eine 
nidda — folglich keinesfalls die Hl. Gaben empfangen diirfe'*°. Generell akzeptiert 
war das Kommunionverbot zu diesem Zeitpunkt aber sicher nicht. Die in 
Kap.VII.1. noch näher zu behandelnde Didaskalia ist etwa zeitgleich mit den 
Responsen des Dionysios entstanden. Ihr namentlich unbekannter Verfasser — 
selbst ein vehementer Gegner der Adaption der alttestamentlichen Reinheitstabus 
auf das kirchlich-sakramentale Leben — bezeugt heftig geführte Kontroversen um 
positive Bestätigung oder strikte Ablehnung des Bluttabus'*', In Alexandreia 
wurde gut hundert Jahre nach der Rechtsentscheidung des Dionysios sein 


Nachfolger auf dem Bischofsthron, Timotheos (1385 , 
konfontiert, s (1385) neuerlich mit der Frage 


„wenn eine Frau merkt, daß es ihr nach Art der Frauen ergeh ie si : 
diesem Tag nähern oder nicht?“!4? geht, soll sie sich den Mysterien an 


Die Timotheos zugeschriebene Anwort fiel lapidar aus: 


„Sie soll es nicht bis zu ihrer Reinigung"'!^. 


H imotheos, der allerdings auch in anderen Fragen nur weni j 
verzichtete auffälliger Weise auf jeglichen ee Sa die 
Annahme, daß Blut (kultisch) unrein macht, wird stillschweigend vorausgesetzt 
nicht ausgesprochen. Dagegen hatte Dionysios zumindest noch versucht das 
Verhalten der blutflüssigen Frau zugunsten seiner Rechtsentscheidung ins Spiel zu 





2 Zu c. 2 Dionysios siehe näherhin oben, Kap. I1.1. 
Vgl. Didaskalia 26 (ed. VÖÖBUS, CSCO.S 179, 256-263.). 


4? Timotheos v. Alexandreia, Quaestio zu R 
Fonti fasc. IX, 2, 244). Q u Responsum 7 (Zühlung nach der Ed. von JOANNOU, 


'? Timotheos v. Alexandreia, Responsum 7 (ebd.). 
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bringen'*. Warum Timotheos hier nicht angeknüpft hat, können wir nicht mit 
Sicherheit sagen. Allerdings haben nicht erst heute Menschen Mühe, der 
Argumentation über die „blutflüssige Frau“ zu folgen. Die Didaskalia (und von 
ihr abhängig, die Apostolischen Konstitutionen'^), die dasselbe Exemplum zur 
Untermauerung der konträren Rechtsauffassung benutzen, zeigen: Dionysios 
Auslegung der Perikope Mk 5,21 ff hat offenbar auch seinen Zeitgenossen nicht 
unbedingt eingeleuchtet. Es ist also durchaus denkbar, daß Timotheos die 
Problematik der Argumentationskette seines Vorgängers bewußt war und er daher 
nur die Entscheidung in der Sache selbst übernahm. 

C. 2 Trullanum nennt explizit Dionysios und Timotheos v. Alexandreia unter 
jenen Vätern, deren „Kanones“ das Konzil anerkannt und deren Text es gegenüber 
sekundären Modifikationen abgesichert -wissen wollte!^$, Auch wenn uns die 
Kanonessammlung nicht direkt erhalten ist, die damals den Konzilsvätern vorlag 
und die sie sanktionierten, so gehórten doch offenbar — im Unterschied zu 
anderen, später ebenfalls unter den Namen von Dionysios oder Timotheos 
kursierenden Rechtsentscheiden — die beiden gegenständlichen Responsen bereits 
dazu. Damit ist das Kommunionverbot in Texten festgeschrieben, die in der 
gesamten Orthodoxie byzantinischer Prägung, nicht nur in einzelnen lokalen 
Sammlungen, kanonisch rezipiert sind'*’, 

In der syrischen Tradition überwiegen ebenfalls die tabukonformen 
Stimmen. So rekurriert Severos v. Antiocheia (f 538) in seinem ins westsyrische 
Synodikon rezipierten Brief an Caesaria Hypatissa'"* nicht nur auf das 
Testamentum Domini”, sondern auch auf die kanonischen Antworten von 
Timotheos v. Alexandreia: Das Kommunionverbot für Frauen, die ihre Regel 
haben'?, hat also mit dem Timotheos-Responsum in den Orthodoxen Kirchen 





14 Dionysios v. Alexandreia, sog. „kanonischer Brief an Basilides" = c. 2 des Dionysios (ed. 
JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 12). 

145 Auch Gregor d. Große berief sich (vgl. Kap.Il.3.) für seine schon nicht mehr ganz so 
tabukritische Entscheidung auf denselben Text. 

146 Vgl. c. 2 Trullanum (ed./franz. Übers. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 120-125; ed engl. 
Übers. NEDUNGATT - FEATHERSTONE, 64-69). 

147 Vgl. Nomokanon 3,18 (ed. PG 104, 1053; RHALLES - POTLES, I, 17). 

M8 Severos v. Antiocheia, Brief an Caesaria Hypatissa (ed./engl. Übers. A. VOOBUS, The 
Synodicon in the West Syrian Tradition I [CSCO.S Bd. 161/162], Louvain 1975, 144-145; 141-142). 

149 Vgl. Testamentum Domini I, 23; 42 (ed./lat. Übers. RAHMANI, 46 f; 100 f), dazu näherhin 
Kap. III.1.b. 

150 vol. auch die gleichfalls ins westsyrische Synodikon rezipierten kanonischen Antworten des 
Ja’qöb v. Edessa an Addai (allgemein zu Ja'qÓb v. Edessa und seinen kanonischen Antworten siehe W. 
SELB, Orientalisches Kirchenrecht II. Die Geschichte des Kirchenrechts der Westsyrer [von den 
Anfüngen bis zur Mongolenzeit], Wien 1989, 117 ff, bes. 117, Anm. 133). Responsum 24 nach der 
Zählung bei Vööbus hält grundsätzlich mit Severos am Kommunionverbot für Frauen, die ihre Regel 
haben, fest, allerdings mit einer expliziten Notfallsklausel (gedacht ist wohl, daß jedenfalls drohende 
Todesgefahr von der Beachtung der Reinheitsvorschrift suspendiert): Eine Menstruierende sei zwar 
nicht unrein, die Eucharistieabstinenz sei aber eine Frage der Ehrerbietung gegenüber den 
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Daneben ist (Un)reinheit allerdings bereits in der Bibel auch „a metaphor for 
morality" ^. Die priesterschriftlichen Gesetze verbinden beide Konzeptionen in 
einem am Kult orientierten (Un)reinheitsbegriff"^. So wird hier etwa „Unreinheit“ 
nicht nur mit bestimmten Tieren oder Kórpersekreten assoziiert, sondern auch mit 
Idolatrie und verbotenen sexuellen Beziehungen. 

" Jedenfalls taugt die Frage „dingliche“ versus „ethische“ Rezeption der 
biblischen Reinheitsgebote nicht für die Konstruktion eines künstlichen Gegen- 
satzes zwischen Juden- und Christentum bzw. Christentum óstlicher und westli- 
cher Prägung. Wie ich sowohl bei Dionysios v. Alexandreia (vgl. oben, Kap. II./.) 
im Osten als auch an dem Theodor v. Canterbury zugeschriebenen Poenitentiale 
(vgl. oben, Kap. II.3.) im Westen am Beispiel Menstruationstabu bereits zu 
zeigen versucht habe, kennt das Christentum genauso wie das Judentum eine 
vornehmlich dingliche Konzeption kultischer (Un)reinheit, die in Spätantike und 
Mittelalter auf neue Lebenswelten hin adaptiert wurde. 

Andererseits kam es zu einer ethisierenden Relecture überlieferter Tabus!?^. 
Mit der europäischen Aufklärung bekam diese Aufwind insbesondere in den 
westlichen christlichen Denominationen sowie in reformorientierten Zweigen des 
Judentums. Allerdings ist eine verstärkte Verlagerung des Reinheitsthemas auf die 
ethische Ebene mitnichten erst ein Produkt der Aufklärung. So war die ethische 
Reinterpretation ursprünglich dinglich konzipierter Reinheitsvorschriften bereits 
im hellenistischen Judentum (so vor allem bei Philo v. Alexandreia) sehr wichtig. 
Und sie spielt auch im byzantinischen Christentum eine nicht minder bedeutende 
Rolle als die Fortschreibung des archaisch-dinglichen Verstündnisses. Von den in 
die Kanonessammlungen aufgenommenen frühchristlichen Quellen vertritt insbe- 
sondere der dem berühmten Alexandriner Patriarchen Athanasios (t+ 373) 
zugeschriebene Brief an den Mönch Ammun, den Vorsteher eines ägyptischen 
Klosters, ein entsprechendes Verständnis in Sachen Pollutionstabu!2® Als 
Kernaussage des Briefes an Ammun läßt sich das Bibel-Zitat Tit /,/5 „für die 
Reinen ist alles rein“!*’ herauslösen. Außerdem wird die jesuanische Halacha Mk 
7,15 bzw. Mt 15,11 — „Nichts, was durch den Mund in den Menschen hinein- 
kommt, macht ihn unrein* 5 — zitiert. Der sog. c. / von Gregor Thaumaturgos (t 





e NEUSNER, Purity, 11. 
Vgl. grundlegend W. PASCHEN, Rein und unrein. Untersuch ibli 
i ; ung zur biblisch 
Wortgeschichte (Studien zum Alten und Neuen Testament Bd. 24), München 1970, we bes. 42 £. Sa 
Mm Vgl. z.B. G.M. VIAN, Purità e culto nell'esegesi guidaico-ellenistica, in: Annali di storia 
ell'esegesi 13/1 (1996) 67-84; OTTENHEIJM, Impurity, passim. — Überblick zur älteren Lit. zur 


eher Entwicklung bei J. MAIER, Sünde. 11.3 Judentum, in: LThK 9 (2000) 1123-1125, hier: 


ci Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 63-71. 
e Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 64. 
Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 65. 
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? 270/275) verwendet denselben Vers im Blick auf „nicht-koschere“ 
Nahrungsmittel”. 

Juden- und Christentum teilen schließlich das sich bereits in der 
Priesterschrift abzeichnende Phänomen, daß beide Konzeptionen von (Un)reinheit 
ineinander fließen. Vor allem in sexuell konnotierten Zusammenhängen wurden 
und werden moralisch konnotierte Unreinheit (Sündhaftigkeit) und rein dinglich 
konzipierte Unreinheit nicht immer scharf auseinandergehalten. Diese Tendenz 
zeigt sich besonders deutlich in Handreichungen für Beichtväter, z.B. in den mit 
den Namen Theodor Studites und Johannes d. Faster verknüpften Bußkanones"”, 
und in vielen der von Eva Levin in ihrer Studie „Sex and Society in the World of 
the Orthodox Slavs“ untersuchten Quellen aus dem 2. Jt. Auch die in Kap. IV. 
näher zu behandelnden Riten nach der Geburt eines Kindes sprechen eine 
deutliche Sprache. Generell kann man sagen, daß sich ein „Geruch von 
Sündhaftigkeit“ über alles legte, was kultisch unrein macht, über sexuelle 
Beziehungen und selbst willensmäßig grundsätzlich nicht zu steuernde natürliche 
Vorgänge wie die Menses oder einen Samenerguß im Schlaf. Besonders 
augenfällig wird diese Tendenz in der Behandlung von Frauen nach einer 
Fehlgeburt (wobei wohl nicht an jeden frühen Abgang der Leibesfrucht, sondern 
vor allem an den Verlust des Kindes in einem fortgeschrittenen Schwan- 
gerschaftsstadium gedacht ist) ?!: Sie unterliegen nicht „nur“ den allgemeinen 
Reinigungsvorschriften für Wöchnerinnen, das sog. Kanonikon des (Ps.)- 
Johannes Nesteutes sieht auch eine einjährige Bußzeit vor"? In einem Gebet des 
griechischen Euchologions für betroffene Frauen wird die Fehlgeburt sogar als 
Mord (phonos) bezeichnet). 





3 Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 20. — Das hinderte freilich die Rezeption von über das 
Bluttabu (vgl. Kap. VI.2) hinausgehenden Unreinheitsvorstellungen im Speisekontext genauso wenig 
wie mit Athanasios Stellungnahme das Pollutionstabu (vgl. náherhin Kap. V.) aus der Welt geschaffen 
war. Vgl. im Überblick WENDEBOURG, Reinheitsgesetze, passim. Ein Reinigungsgebet für den Fall, 
daß „Unreines“ konsumiert wurde, enthält bereits das älteste erhaltene Euchologion, Cod. Barberini 
336, Nr. 238 (ed. u. it. Übers.: S. PARENTI - E. VELKOVSKA, L'eucologio Barberini gr. 336 
[Bibliotheca „Ephemerides liturgicae“ Subsidia Bd. 80], Rom 22000, 217; 365). Für weitere 
einschlägige Texte (ed. u. it. Übers.) siehe M. ARRANZ, Preghiere parapenitenziali di purificazione e 
di liberazione nella tradizione bizantina, in: OCP 61 (1995) 425-476, hier: 456 ff. 

130 Weitere Beispiele bei PAPAGIANNE - TROIANOS, Ta „yuvaıkeia mof", 42. 

Di vgl. PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 242, Anm. 28. Im Einzelfall 
mag hier die von Pagagianne und Troianos thematisierte Frage eines (Mit)verschuldens der Mutter 
natürlich durchaus im Raum stehen, ist aber zweifelsohne nicht generell zu unterstellen. Ganz im 
Gegenteil erleben Frauen gerade die Fehlgeburt in einem fortgeschrittenen Schwangerschaftsstadium 
in der Regel weit traumatischer als in einer frühen Phase. 

12 & anonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 22 im Pedalion [gr.], 711 = RHALLES - POTLES, 
IV, 443). Parallelbeispiele lassen sich durchaus auch aus frühmittelalterlichen westlichen Quellen 
beibringen: vgl. diesbezüglich LUTTERBACH, Sexualität, 204. 

13 Busch ele vvvaika órav érofáAAerat: ed. J. GOAR, Evxoddyiov sive Rituale Graecorum, 
Graz 1960 (= Nachdruck von 1730), 271 f. 
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Angesichts dieser Tendenz, (bloß) kultische Unreinheit und Sündhaftigkeit 
nicht scharf zu trennen, ist es beachtlich, daB es für die in der westlichen 
Theologie seit dem Spätmittelalter vollzogene Subjektivierung von Sünde auch im 
Osten deutliche Ansätze bereits in der Spätantike gab. Besonders einprägsam stellt 
z.B. die Chrysostomosexegese zu Tit 1,15'** dem dinglichen Unreinheitskonzept 
von Levitikus ein personales Sündenverstündnis entgegen: Für Johannes 
Chrysostomos, den berühmten zum Bischof der Reichshauptstadt von Kon- 
stantinopel avancierten Antiochener Theologen (T 407 in der Verbannung) sind 
die levitischen Tabus „Symbole“ (allegoria, typoi'”) für durch moralisch 
verwerfliche Handlungen entstehende Unreinheit. An Beispielen aus dem 
Sexualbereich verdeutlichte Chrysostomos auf eindringliche Weise den Unter- 
schied zwischen dinglichem und personalem Verständnis: So gründet sich nach 
seiner theologischen Einsicht etwa die „Unreinheit“ eines Ehebrechers nicht auf 
den Geschlechtsverkehr an sich, sonst müßte dieser ja auch mit der eigenen Frau 
verunreinigen: Grund für die Verunreinigung sei vielmehr „Gesetzwidrigkeit“ 
(adikia) und „Gier“ (pleonexia). 

Die Tendenz zu einem konsequent personalen Sündenverständnis wurde im 
orthodoxen Raum aber trotz der überaus hohen Wertschätzung, die Vätern wie 
Johannes Chrysostomos oder Athanasios immer entgegengebracht wurde, 
dennoch weniger stark wirksam als in der westlichen Theologie. Einerseits war 
und ist in Buß- und Absolutionsgebeten die Bitte um die Vergebung von 
„freiwilligen und unfreiwilligen'”*“, „bewußten und unbewußten“ Verfehlungen’”’ 
durchaus geläufig. Andererseits wurde für die Orthodoxie grundsätzlich eine von 
rationalen Erwägungen durchdrungene Schöpfungstheologie normativ. Das so 
entstandene Spannungsverhältnis schuf eine Situation, die vor allem das 





'™ Johannes Chrysostomos, Hom. III in ep. ad Titum (ed. PG 62, 689-682). 

35 Vgl. a.a.O., 681. 

' So bereits in den liturgischen Formularen der Apostólischen Konstitutionen und zwar sowohl 
im Fürbittformular für Büßer (Apostolische Konstitutionen 8, 9,3: ed. METZGER, SC 336, 162) als 
auch im Gebet für die Toten (Apostolische Konstitutionen 8,41,2: 8.8.O., 256). Für Paralleltexte — u.a. 
die Katechetischen Homilien des Theodor v. Mopsuestia, die Jakobusanaphora, die sog. Diataxis des 
Patriarchen Methodios, d.h. die BuBordnung für Apostaten — und die entsprechende Sekundärliteratur 
siehe H.B. KRAIENHORST, Buß- und Beichtordnungen des griechischen Euchologions und des 
slawischen Trebniks in ihrer Entwicklung zwischen Osten und Westen (Das óstliche Christentum NF 
Bd. 51), Würzburg 2003, hier vor allem: 59, Anm. 136; 121 (mit Anm. 378). 

7. [...] &pec, ovyxópnoov rác &vopíac, Tac &napríac, ré wAnupEeAnpata, Te éxoóoia xal 
TÒ Akovoia, TA ÈV yvuoeı, Te Ev &yvoíq Kol Tà £v rapap&oei Kai èv mapaxof) yevöueva“ heißt es 
etwa in einem Absolutionsgebet aus dem 10. Jh.: M. ARRANZ, Les priéres pénitentielles de la 
tradition byzantine, in: OCP 57 (1991) 102 ff (hier: 105, Z. 10-14); vgl. auch a.a.O., 114 ff die Texte 
mit den Siglen [K1:3a] und [K1:3a], a.a.O. 140 ff [K2:2] und [K2.5], a.a.O., 310 ff [K3:2] und [K3:2].; 
a.a.O., 316 ff [K3:5] und [K3:6], a.a.O., 322 [K3:8]; OCP 58 (1992) 32 f [K4:4]; a.a.O., 40 ff [K4:9] 
und [K4:10]; a.a.O., 44 ff (K4:12]; a.a.O. 48 ff [K4:14]; a.a.O., 54 ff [K4:16], [K4:17], [K4:18]; a.a.O., 
437 f [K91:2], a.a.O., 441 f [K91:3]; a.a.O., 442 ff [K93: 1]; 59 (1993) 373 f [K12]. 
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kanonisch besonders stark verankerte Menstruationstabu schwer argumentierbar 
macht. 


Dort, wo traditionelle Tabus als solche nicht mehr selbstverständlich greifen 
und ethisierende Umdeutungen nicht oder nur schwer möglich sind, zeigt sich ein 
Hang zum Voluntarismus, in dem sich Christen- und Judentum neuerlich als 
,Geschwister“ erweisen. Oft bleibt nur der bei christlichen Autoritäten wie 
Rabbinen'?® einst und heute eifrig geübte Rekurs auf „Gottes Wille“ — respektive 
etwas vorsichtiger — das Traditionsargument. Vor allem das Kommunionverbot 
für Frauen während ihrer Regel läßt sich heute fast nur mehr damit begründen, 
daß es integraler Bestandteil der kirchlichen Tradition und in den HI. Kanones 
festgeschrieben ist, über die man sich nicht einfach hinwegsetzen dürfe. Doch 
dort, wo einmal begonnen wurde, kritische Fragen zu stellen, läßt sich ein Mangel 
an Sachargumenten nicht so leicht wettmachen. | 

So werden immer häufiger auch in den orthodoxen Kirchen widersprüchliche 
Traditionselemente als solche benannt, miteinander konfrontiert, gegeneinander 
abgewogen und die Frauenlastigkeit der üblichen Gewichtung in Frage gestellt 
(vgl. näherhin Kap. VII.2.-4.). Das Ergebnis eines entsprechenden Prozesses sei 
hier vorweg mit den Worten von Kyriaki Karidoyannes FitzGerald auf den Punkt 


gebracht: 


„Wenn Frauen den Herm sahen und ihm dienten, wenn sie die ersten Zeugen seiner Kreuzigung 
und Auferstehung waren, wenn sie gleichermaßen sichtbar waren im Leben der apostolischen 
Kirche, dann dürften unsere heutigen Einschränkungen für Frauen eine Theologie reflektieren, 
die stark von den Annahmen vergangener Kulturen gebunden ist. Wir müssen in der Lage sein, 
einen Punkt zu erreichen, an dem wir den Unterschied zwischen kulturell gebundenen 
Annahmen und auf der christlichen Lehre basierenden Überzeugungen erkennen" ^". 


138 Vgl. zuletzt z.B. OTTENHEIJM, Impurity, 143 ff. 
139 KARIDOYANNES FITZ-GERALD, Orthodoxe Frauen, 9. 





42 


„Nichts, was von Gott geschaffen ist, ist von Natur aus unrein (akatharton)"'*", 


Der Argumentationsnotstand mag erkláren, warum mancher Verteidiger des 
kanonischen Erbes heute Zuflucht bei pseudo-biologischen Konstrukten sucht: 


„Bei der Hl. Kommunion empfangen die Gläubigen das Blut Christi; dieses würde aber eine 
menstruierende Frau wieder ausscheiden“, 


Bei westlichen Gesprächspartnern stoßen solche „Rationalisierungsversuche“ 
aber gewöhnlich auf absolutes Unverständnis und vermögen auch innerorthodox 
gerade dort nicht zu überzeugen, wo heute kritische Rückfragen riskiert bzw. die 
traditionellen Verbote schlicht ignoriert werden. Viele konservative Geistliche 
versuchen sich daher lieber auf die Hl. Kanones selbst zurückzuziehen. Diese 
„holy guidelines established by those experienced in faith and enlightend by the 
Holy Spirit“! seien ihrer Verfügbarkeit entzogen; ihre Nichtbeachtung zeuge von 
„disrespect for holy Tradition“'’””. Wenn überhaupt, so der Tenor einschlägiger 
Stellungnahmen, könnten die gegenständlichen kanonischen Bestimmungen nur 
durch ein Ökumenisches Konzil geändert werden. Das grundsätzlich nach 
orthodoxem Rechtsverständnis aus pastoralen Gründen mögliche Abweichen von 
einem Kanon im Einzelfall ,,kat'oikonomian'" müsse gegenüber dem Bischof 
respektive der Synode als höherer kirchlicher Autorität verantwortet werden. Doch 
auch der Rückzug auf die formale Ebene wird heute nicht mehr allgemein 
hingenommen und in Zukunft sicher noch viel stärker kritisch hinterfragt werden. 
Die kürzlich verstorbene „grande dame“ der französischen Orthodoxie, Elisabeth 
Behr-Sigel hat die Problematik eines simplen Rückzug auf das 
Traditionsargument im Kontext der Ordinationsfrage auf den Punkt gebracht. 


167 Blastares, Alphabetisches Syntagma, K. 28 Athanasios (ed. RHALLES - POTLES, VI, 338); 
vgl. náherhin VISCUSO, Purity, passim; DERS., Menstruation, passim. 

168 So ein mir bekannter rumänisch-orthodoxer Bischof. Daß es sich hier nicht um eine skurrile 
Einzelposition handelt, zeigen z.B. auch D. COWNIE - J. COWNIE, A Guide to Orthodox Life. Some 
Beliefs, Customs, and Traditions of the Church, Center of Traditionalist Orthodox Studies, Etna, 
California ?1996, 84; als PDF abrufbar unter: www.orthodoxinfo.com/praxis/guidintc.pdf (22.3.2005) 
und die „Question & Answer''- Seite der offiziellen Website der Koptisch-Orthodoxen Diözese der 
südlichen USA: „Did you know that to further expand the topic [Kommunionverbot während der 
Menses] somewhat [...] a person is not to walk barefoot directly after Holy Communion or a man to 
shave directly following the Holy Communion to avoid bleeding having just received the Lord Jesus 
Christ's Holy Blood himself? If a wound inadvertently happens the blood must be wiped with a tissue 
or piece of cotton and burned": http://www.suscopts.org/q&a/p.html#qpurl (29.10.2004). — Vgl. 
nüherhin zur Vernetzung Menstruations- und allgemeines Bluttabu Kap. V1.2. 

' (Bishop) CHRYSOSTOMOS, Women, 123. 

"o A.a.O., 124. 
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„To those who ask us for the bread of understanding, we cannot be satisfied with offering only 
the stones of certitude hardened by negation"!. 


b. Kirchenbesuch 


Das generell sehr unterschiedliche Handling des gemeinsam mit dem 
Kommunionverbot bereits im 3. Jh. von Dionysios v. Alexandreia vorausgesetzten 
Verbotes, daß eine menstruierende Frau den Kirchenraum betritt, macht außerdem 
deutlich: Das Faktum, daß ein alter, kanonisch rezipierter Text eine deutliche 
Weisung enthält, allein ist für die heutige Praxis auch in grundsätzlich 
konservativen Milieus nicht ausschlaggebend. Während die byzantinischen!” und 
alten slawischen Kanonisten!? c. 2 Dionysios in allen seinen Facetten 
unterschiedslos bekräftigten, ist es für orthodoxe Christinnen in Europa heute 
zwar weithin selbstverständlich, daß sie während der Regel nicht kommunizieren. 
In einigen Kirchen, wie z.B. der serbischen Kirche und der Kirche der Bömischen 
(Tschechischen) Länder und der Slowakei, wird es aber generell akzeptiert, daß 
sie das Gotteshaus betreten, die Ikonen küssen und auch an Gottesdiensten 
teilnehmen!”*. So hat Patriarch Pavel von Serbien klargestellt, 


„daß [...] eine Frau während der Monatsreinigung mit der erforderlichen Vorsicht und mit dem 
Einsatz entsprechender hygienischer Maßnahmen in die Kirche kommen, die Ikonen küssen, 
Antidoron und geweihtes Wasser entgegennehmen kann, ebenso wie sie im Chor mitsingen darf. 
In diesem Zustand solite sie jedoch nicht zur Kommunion gehen, oder die Taufe empfangen, 
falls sie ungetauft ist. [...] Nach der Niederkunft muß man sich, was die notwendigen Gebete 


VI E. BEHR-SIGEL, The Ministry of Women in the Church, Redondo Beach 1991, 139. 

172 Zur Diskussion, ob es erlaubt sei, wenn schon nicht im Kirchenschiff, so doch in Vor- bzw. 
Nebenräumen der Kirche dem Gottesdienst zu folgen vgl. Balsamon, Kommentar zu c. 2 Dionysios 
(ed. PG 138, 465-468 = RHALLES - POTLES, IV, 8-9). Balsamon bezeugt die vor allem in Klöstern 
geübte Praxis, daß sich Frauen während ihrer Regel im Pronaos bzw. in sog. „Gynaikeia“ aufhielten. — 
Zur Frage der Lokalisierung vgl. R.F. TAFT, Women and Church in Byzantium. Where, When and 
Why?, in: Dumbarton Oaks Papers 52 (1998) 27-87, hier: 50 ff; KARRAS, Liturgical Participation, 70 
ff. Zuletzt wurde die Stelle von Patrick Viscuso näher analysiert, dem herzlichst für die Überlassung 
eines Separatums seiner auch online zugángigen Ausführungen gedankt sei. P. VISCUSO, Theodore 
Balsamon's Canonical Images of Women, in: Greek, Roman, and Byzantine Studies 45 (2005) 317- 
326; online: http://www.duke.edu/web/classics/grbs/FTexts/45/Viscuso.pdf (23.1.2006). 

1? Vgl. LEVIN, Sex, 169 f. 

"4 Vgl. den Beitrag von J. BAUDISOVÁ, Die Rechtsstellung der Frauen in der orthodoxen 
Kirche der tschechischen Länder und der Slowakei, in: E.M. SYNEK (Hg.), Frauenrollen und 
Frauenrechte in der europäischen Orthodoxie (= Kanon Bd. 17), Egling 2005, 242-279, hier: 253; für 
die serbische Kirche: (Patriarch) PAVLE (PAVEL) v. Serbien, Regeln, passim (7 Auszug aus DERS., 
Da nam budu jasnija neka pitanje naše vere Bd.1, Belgrad 1998, 402-408), bzw. auch: ITarpnapx 
IIasen Cep6cxuii, Moxker an 2KeHULMHAa Bcerna noceutarb xpam? [Patriarch Pavel v. Serbien, Darf die 
Frau immer die Kirche besuchen?]: www.pagez.ru/olb/121.php (28.4.2005). — Für den wichtigen 
Hinweis auf die Stellungnahme des serbischen Patriarchen, die auch in den Kirchen russischer 
Tradition breit rezipiert wurde, danke ich Alexej Klutschewsky; die dt. Übers. hat Thomas Nemeth 
beigesteuert. 





zum Betreten der Kirche betrifft, auch weiterhin an die Vorschriften des Großen Rituals 
(Trebnik) halten'* ^, 


In anderen Kirchen variiert die Praxis von Gemeinde zu Gemeinde und hängt 
nicht zuletzt davon ab, wie tolerant der zuständige Priester ist" *. In diesem Sinn 
betont auch Maria (Sr. Mihaela) Stan, 


»[...] hinsichtlich der Präsenz der Frauen in der Kirche während der Heiligen Liturgie oder bei 
anderen Gebeten vertreten die Priester verschiedene Auffassungen. Grundsätzlich findet man 
heute in Rumänien sowohl ein sehr wortgetreues, formalistisches Verständnis der Kanones, aber 
auch ein Bemühen um eine sinngemäße Interpretation. Ein Teil der Priester meint, dass Frauen 
wührend der Regel keinesfalls erlaubt werden kónne, die Kirche zu betreten. Andere sagen, dass 
die Frauen in Ausnahmesituationen in die Kirche dürfen, z. B., dass eine bereits geplante 
Hochzeit, wenn die Braut ihre Regel bekommt, nicht verschoben werden müsse oder dass 
Nonnen zum Singen oder Putzen die Kirche betreten dürfen. Ein Teil der Priester ist schliesslich 
überhaupt der Meinung, dass die Frauen jederzeit in die Kirche dürfen, um dort zu beten)?" Es 
scheint, dass die dritte Meinung realistisch und sinngemäß das Verbot der Kanones und der 
Tradition versteht [...]'7"*. 


Stan argumentiert áhnlich wie der serbische Patriarch in der Tradition der 
Apostolischen Konstitutionen (vgl. näherhin Kap. VII.1.b.), daß die Menstruation 
„keine Verbindung mit dem Willen“ hat „und keine Sünde“ impliziert. 


„Das zweite Argument für die Erlaubnis sind die modernen hygienischen Standards, so dass 


Befürchtungen hinsichtlich einer potentiellen Verunreinigung des Kirchenraums unbegründet 
sind“ ”. 


Polidoulis Kapsalis, die sich in ihrer kritischen Auseinandersetzung mit dem 
Menstruationstabu noch einen Schritt weiter vorwagt und auch das Kommu- 
nionverbot hinterfragt, argumentiert ebenfalls auf der Hygieneebene: 


„We must revere the Fathers of our Church, and hold them in high regard. However, we must 
also remember that they were fallible men who were products of their times. Times in which I 
believe sanitary hygiene played an important role. As the only logical reason for not permitting 
women to enter a Church building and participating in the Sacraments was to prevent them from 
physically dirtying the house of the Lord, and for no other apparent theological reason, and as 
these issues of hygiene are no longer relevant in this particular day and age, these canons need to 
be re-examined by the Church. We must understand that these canons were practical for their 
time period, however, for our society, whose understanding of the body is more advanced, and 


'5 Patriarch PAVLE, Regeln, 23. 

é Vgl. BEHR-SIGEL, Ministry, 137. 

177 Erstaunlicherweise wird gelegentlich auch zwischen orthodoxen Frauen und nicht- 
orthodoxen Gästen aus dem Westen differenziert. Ich habe selber Situationen erlebt, wo in 
rumänischen Frauenklóstem letzteren mit der Begründung „für euch gilt das nicht“ explizit erlaubt 
wurde, die Kirche zu betreten, während die begleitende Nonne selbst draußen blieb. 

'78 STAN, Frauenrollen, 129. 

I? A.a.O., 130. 
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whose hygiene practices allow women to come and go ‚clean‘, the usefulness of these Canons 
fall under question”, 


Korreliert man das einschlágige Verbot von Dionysios mit anderen alten 
Quellen, zeigt sich: Der Kirchenbesuch einer menstruierenden Frau wurde 
offenbar bereits im 1. Jt. weniger konsequent untersagt als der Zugang zur 
Eucharistie. So schloß 794 beispielsweise c. 43 einer Synode unter Oyriagos v. 
Antiocheia Frauen wührend der Regel zwar von der Kommunion aus, gestattete 
ihnen aber durchaus den Kirchenbesuch - ein Beschluß, der nicht in die 
byzantinischen Kanonessammlungen, aber ins Westsyrische Synodikon Eingang 
gefunden hat?! 

Noch augenfülliger illustriert die syrische Überlieferung des Testamentum 
Domini das Lavieren zwischen tabukritischer theologischer Reflexion und der 
Stärke des Blut- (und Pollutions)tabus!?", das in dieser Quelle nur einen Teilsieg 
davon trug. Das Testamentum kennt das Amt der Witwe bzw. „Presbyterin“'””. 
Zur Frage des Aufenthalts einer menstruierenden Frau in der Kirche wird nicht 
generell, sondern im spezifischen Kontext solcher Amtstrágerinnen Stellung 
genommen: Eine Witwe dürfe zwar wührend der Menses die Kirche betreten, habe 
sich aber vom Altar (d.h., ihrem normalen Aufenthaltsort) fernzuhalten — „nicht 
weil sie gleichsam unrein sei, sondern wegen der Ehre des Altares**!9^. Erst die 
üthiopische Rezension verschürfte im Sinne von Dionysios: Wenn sie die Regel 


hat, soll die Witwe vor der Kirche bleiben". 


c. Exkurs: Frauen im Altarraum? 


Die als ,, Kanones von Laodikeia“ geläufige, vom Trullanum bestätigte und 
generell in die byzantinischen Kanonessammlungen rezipierte Kanonesreihe'” 
enthält zwei frauenspezifische Bestimmungen. Sie werden als cc. 11 und 44 
gezählt. C. 11 schreibt vor, 


180 POI IDOULIS KAPSALIS, Canons. 

18! Ed /engl. Übers. VOOBUS, Synodicon, CSCO.S 163/164, 16; 18. 

13? Vel. zu letzterem näherhin Kap.V. 1. 

133 Für die Gleichsetzung der beiden im Testamentum bezeugten Frauengruppen vgl. wohl zu 
Recht SELB, Orientalisches Kirchenrecht, II, 237 f. 

IM Testamentum Domini 1,42 (ed./lat. Übers. RAHMANI, 100 f). 

185 Vgl. Testamentum Domini 37 (ed./franz. Übers. BEYLOT, 206 f). 

186 Zur quellengeschichtlichen Problematik vgl. etwa E. AMANN, Laodicée, in: DThC 8/2 
(1947) 2611-2615; J. GAUDEMET, Les sources du droit de l'église en occident du Il” au VII* siécle 
(ICA), Paris 1985, 75; MENEVISOGLU, 'Ioropixi) eioaywyn, 385 ff. Wahrscheinlich handelt es sich 
bei den sog. „Kanones von Laodikeia“ nicht um „echte“ Synodalkanones, sondern — ähnlich wie bei 
den sog. „Apostolischen Kanones" — um eine Kompilation. 





46 


„daß keine sogenannten Presbytiden („tas legomenas  presbytides") bzw. in der 
Versammlung/Kirche vorne Sitzende/Vorsitzende [Frauen] (,,prokathemenas en ekklesia“) 
eingesetzt werden sollen‘'®’, 


Im Blick ist hier vermutlich genau jene Gruppe von Amtstrügerinnen, von 
denen auch das Testamentum Domini — allerdings mit umgekehrter Zielrichtung — 
handelt, hat dieses doch die alte Institution der Witwen/Presbyterinnen!9? positiv 
bekräftigt und ein Ritual zu ihrer liturgischen Einsetzung beschrieben'®’. Das 
zweite frauenspezifische Verbot derselben Reihe — móglicherweise ursprünglich 
nur eine andere Rezension der Bestimmung von c. 11 — lautet lapidar: 


„daß Frauen nicht in den Altar(raum) eintreten sollen'*!??, 


Ob das Bluttabu ursprünglich irgend etwas mit der Formulierung dieser 
beiden im orthodoxen Kirchenrecht so geschichtswirksamen Normen zu tun hatte, 
läßt sich heute nicht mehr mit Sicherheit feststellen. Die knappen Sätze bieten 
keine konkreten Anhaltspunkte. Von den mittelalterlichen Kanonisten, die c. 44 
Laodikeia grundsátzlich im Kontext des in c. 69 Trullanum allgemein formulierten 
Verbotes, daB Laien (also Männer gleich Frauen!) den Altarraum betreten, 
interpretierten'”', wurde jedenfalls gelegentlich ein Konnex hergestellt??, Die 
Kanonisten wußten aufgrund anderer altkirchlicher Zeugnisse, daß der 
Altarbereich für Frauen nicht schon immer (bzw. überall) tabu gewesen war und 
insbesondere Diakoninnen dort auch amtlich tätig waren!”. 


187 C. 11 Laodikeia (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/2, 135). 

Œ Zu weiteren Belegen für die Institution von „Witwen“ und „Presbytiden“/ Presbyterinnen" 
vgl. z.B. R. GRYSON, Le ministére des femmes dans l'Église ancienne (Recherches et Synthéses. 
Section Historique Bd. 4), Gembloux 1972, passim; B. BOWMAN THURSTON, The Widows. A 
Woman's Ministry in the Early Church, Minneapolis 1989 (mit allerdings überholter Frühdatierung des 
Testamentum Domini ins 4. Jh.); U.E. EISEN, Amtsträgerinnen im frühen Christentum. Epigraphische 
und literarische Studien (Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte Bd. 61), Göttingen 1996, 
112 ff; SYNEK, OIKOX, 114 ff. 

'® Vgl dazu näherhin M. ARRANZ, Les rôles dans l'assemblée chretiénne d’après le 
Testamentum Domini‘, in: L'assemblée liturgique et les différentes róles. Conférence St. Serge 1976, 
43-77, hier: 62 ff. 

19 C. 44 Laodikeia (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/2, 148); daB die Bestimmung ursprünglich 
auf Amtstrügerinnen abstellte, vermutet auch TAFT, Women, 32. 

"TT C. 69 Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 207; NEDUNGATT - 
FEATHERSTONE, 151); vgl. dazu vor allem die Kommentare von Zonaras, Aristenos und Balsamon 
(ed. PG. 137, 752-753 = RHALLES - POTLES, II, 466-467) i. V. m. mit den entsprechenden 
Kommentaren zu c. 44 Laodikeia (ed. PG 137, 1400 = RHALLES - POTLES, IIl, 212). 

' So insbes. Zonaras, Kommentar zu c. 44 Laodikeia (ed. PG 137, 1400 = RHALLES - 
POTLES, III, 212); vgl. auch Balsamon, Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES 
- POTLES, IV, 8-9). 

' Weitere historische Ausnahmen sind im Zusammenhang mit zwei byzantinischen 
Kaiserinnen überliefert. Von Pulcheria, der Schwester von Theodosios, wird berichtet, daß sie unter 
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„Aber den Diakoninnen wurde von den späteren Vätern untersagt, diesen [= den Altarraum] zu 
betreten und die zu ihrem Amt gehórigen Funktionen zu besorgen aufgrund des unwillentlichen 
monatlichen Blutflusses'*?*, 


Matthaios Blastares nimmt auf einen berühmten Kirchenvater des 4. Jh.s, 
Gregor d. Theologen (= Gregor v. Nazianz) Bezug ^. In der Grabrede auf seine 
Schwester berichtet Gregor ohne irgendein Anzeichen von Mißbilligung davon, 
wie sich Gorgonia im Zuge einer schweren Krankheit 


„vertrauensvoll vor dem Altare nieder[warf], indem sie den, der auf dem Altare verehrt wird, 
mit lauter Stimme und mit allen seinen Namen anrief und ihn an alle seine früheren 
Wundertaten erinnerte; sie war ja in der alten und neuen Geschichte wohl bewandert. Ein letztes, 
heiliges, schónes Wagnis wagte sie. Sie ahmte jenes Weib nach, das durch den Saum des 
Gewandes Christi ihren Blutfluß heilte. Was tat Gorgonia? Sie berührte mit ihrem Haupte den 
Altar unter den gleichen Rufen und mit jenem Strom von Tränen, den einst ein Weib auf die 
Füße Christi fließen ließ, und versicherte, sie würde nicht nachlassen, bis sie ihre Gesundheit 
gefunden hitte'*?6, 


Auf dem Hintergrund von c. 2 Dinoysios und seiner anders akzentuierten 
Lesart der Perikope von der blutflüssigen Frau wirkt die bereits von Zonaras 
vollzogene Verknüpfung Menstruation — Verbot des Zutritts zum Altarraum nicht 
unbedingt an den Haaren herangezogen, kann die Blutung doch plótzlich einsetzen 
und besteht somit eine gewisse Gefahr der „Verunreinigung“ des 
„Allerheiligsten“. Im Kiever Trebnik von 1606 wird eingemahnt, daß eine Frau, 
die merkt, daß ihre Regel einsetzt, sofort die Kirche zu verlassen habe. 
Zuwiderhandeln zieht beachtliche Bußauflagen (sechs monatiges Fasten plus 
täglich 50 Metanien) nach sich'”. 

Der Konnex monatliche Blutung — (jedenfalls potentielle) Unreinheit von 
Frauen — prinzipieller Ausschluß vom Altarbereich als dem ,,Allerheiligsten“ der 


Patriarch Sissinios gemeinsam mit ihrem Bruder zu Ostern und von Helena, der Frau von Manuel II., 
daß sie anläßlich ihrer Krönung im Altarraum kommunizierte. Vgl. näherhin KARRAS, Liturgical 
Participation, 74 fF. 

1 Vgl. Blastares, Alphabetisches Syntagma T,ll (ed. PG 133, 1173 = RHALLES - 
POTLES,VI, 171-172). Der Text basiert auf Balsamon, Responsa ad interrogationes Marci 35 
(Zählung nach Leunclavius in PG) bzw. 38 (Zählung nach Rhalles - Potles) (ed. PG 138, 987 = 
RHALLES - POTLES, IV, 477) sowie ders., Kommentar zu c. 24 Basileios (ed. PG 138, 668-669 — 
RHALLES - POTLES, IV, 156-157) und Zonaras, Kommentar zu c. 15 Chalkedon (ed. PG 137, 441- 
444 = RHALLES - POTLES, II, 254-255). 

755 vgl Blastares, Alphabetisches Syntagma T,ll (ed. PG 133, 1173 = RHALLES - 
POTLES,VI, 171-172). 

196 Gregor v. Nazianz, Oratio VIII, 18 (ed. PG 35, 789-817, hier: 818; dt. Übers. nach T.P. 
HAEUSER, BKV Bd. 59, München 1928, 245). 

1? Vgl. LEVIN, Sex, 170. 
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Kirche" spielt auch heute durchaus eine Rolle. Man sieht das nicht zuletzt daran, 
daß die Lösung von Menstruations- und Geburtstabu geradezu selbstverständlich 
Hand in Hand mit der Aufgabe der Tabuisierung des Altarraums geht. So betont 
dieselbe OCA-Studie, die den AusschluB von menstruierenden Frauen von der 
Kommunion als ,morally and dogmatically indefensible according to strict 
Orthodox Christianity“ bezeichnet!*’, auch: 


»There is also no reason why women as women are forbidden to walk in the area of the altar 
table (i.e. “behind the iconostasis") should there be some reason to do so“. 


Jene orthodoxe Kirche, die 1997 mit Synodalbeschluf offiziell die Revision 
liturgischer Texte, die auf die „Unreinheit“ von Frauen Bezug nehmen, 
beschlossen hat — das Rum-Orthodoxe Patriarchat von Antiocheia — verzichtet 
heute überhaupt weithin auf das Betretungsverbot für den Altarraum. In den 
Gemeinden des Patriarchats von Antiocheia werden erwachsene Frauen 
normalerweise nicht daran gehindert, den Bereich hinter der Ikonostasis zu 
betreten und Mädchen als Ministrantinnen zugelassen. Selbst Touristinnen können 
- unabhängig von ihrer konfessionellen Zugehörigkeit — außerhalb der 
Gottesdienstzeiten in der Regel ungehindert die ganze Kirche, den Altarbereich 
miteingeschlossen, besichtigen. 

Die Praxis der anderen Kirchen variiert, wobei c. 44 Laodikeia vor allem als 
ein Verbot für weibliche Laien verstanden wird. Dieses wird heute in fast allen 
orthodoxen Kirchen entschieden konsequenter befolgt als das geschlechtsneutral 
formulierte Verbot von c. 69 Trullanum. Allerdings schlieBt auch die in einer 
Kirche bis heute grundsátzlich strikte Befolgung von c. 44 Laodikeia lokale 
Traditionen nicht aus, in denen dieser Kanon dann punktuell doch auch für 
weibliche Laien ausgesetzt wird^?. Darüber hinaus gibt es bezüglich der 
Selbstverständlichkeit, mit der männliche Laien im Altarraum zugelassen werden, 





"A Generell zu dieser Verknüpfung vgl. BRANHAM, Women, passim; speziell für den 
byzantinischen Kontext J. BEAUCAMP, Exclues et aliénées: les femmes dans la tradition canonique 
byzantine, in: D.C. SMYTHE (Hg.), The Byzantine Outsider, Aldershot 2000, 87-103, hier: 91 £ 

Women and Men in the Church, 43. 

200 A a.O., 45. 

TT So wird etwa im rumänischen Archieratikon („Pontifikale“) ausdrücklich die regional 
vorhandene Praxis bejaht, daß anläßlich einer Kirchweihe prinzipiell alle anwesenden Gläubigen — 
unabhängig von Stand, Geschlecht oder Alter — in den Altarraum der neu konsekrierten Kirche treten 
und dort den Altar küssen. Die Sondererlaubnis gilt allerdings — wie auch im Fall der Sakristansdienste 
einer Frau — als sistiert, sobald eine Frau aktuell die Regel hat (vgl. Arhieraticon. Editura Institutului 
Biblic si de Misiune al BOR, Bukarest 1993, 172; zit. n. STAN, Frauenrollen, 125). Belonick referiert 
(allerdings ohne Quellenangabe) auch eine Karpatho-Russische Lokaltradition im Kontext der 
ee ann ied 2 wäre es üblich, daß ein Brautpaar nicht nur das Analogion, sondern den 

tar umschreitet: D. NICK, Feminism i istianity: isti 
on K, in Christianity: An Orthodox Christian Response, 
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sowohl Kritik?” als auch regionale Unterschiede. So betreten in Rumänien in 
ländlichen Gebieten nur „als besonders fromm geltende Knaben und Männer als 
Kirchendiener den Heiligen Alt? Andernorts hat man freilich weitgehend den 
Eindruck, daß Männer in Abweichung von c. 69 Trullanum — unabhängig von 
irgendwelchen Dienstleistungen — ganz selbstverständlich Zutritt zum Altarraum 
gewährt bekommen, während Frauen dieser mit der selben Selbstverstánd- 
lichlichkeit verwehrt wird. 


Sakristansdienste und Reinigungsarbeiten 


Am häufigsten sind — für die Zeit der Regel sistierte — Ausnahmen für 
Nonnen??, Diese können sich auf einen (unter den Kanonisten des 19. Jh.s 
allerdings durchaus strittigen*”), unter dem Namen von Patriarch Nikephoros 
überlieferten apokryphen Kanon stützen, der in viele orthodoxe 
Kanonessammlungen Eingang gefunden hat. 


„Nonnen ist es gestattet, den Hl. Altar zu betreten und Kerzen und Öllampen anzuzünden und 
ihn zu schmücken und zu putzen“, 


Diese insbesondere in den zahlreichen griechischen und rumänischen 
Frauenklöstern selbstverständlich angewandte Regel wird im Gemeindekontext 
häufig auch analog auf die Gattin des Priesters bzw. eine andere, mit der Sorge um 
die Kirche betraute Frau übertragen”. So räumt selbst der für seine besonders 


202 So wird heute in der Diskussion (mit und ohne expliziten Verweis auf c. 69 Trullanum) 
immer wieder betont, daß der Altarbereich geschlechtsunabhängig nicht zu betreten sei, es sei denn, 
jemand habe dort eine konkrete Aufgabe zu erfüllen. Vgl. z.B. von gr. Seite: I. FOUNTOULES, 
Op0ó660En yuvaixa kat Aatpeia, in: (H)IERA METROPOLIS THEBON KAI LEBADEIAS (Hg.), H 
op008óEn yvvaika omy Evapévy Eupamn. Ilpaxtırd d:0p8ddo0Eou Eupwraikob cuvedpiov, Katerini 
2001, 207-208, hier: 205; aus OCA-Perspektive: BELONICK, Feminism, 46 f; für die (katholischen) 
Melikten: Ph. LITTLEFIELD, Primer for Melkite Worship and Ritual: http://www.melkite. 
org/PRIMER.htm#Women (29.8.2005). Für den Hinweis auf diese melkitische Website danke ich 
Monika Seidler. 

203 STAN, Frauenrollen, 128. 

? Vgl. KONIDARIS, Rechtsstellung, 135. 

205 Vgl. STAN, Frauenrollen, 126 ff. 

206 Sog. c. 15 Nikephoros (ed. RHALLES - POTLES, IV, 428); vgl. zur slawischen 
Rezeptionsgeschichte die Vorträge und Diskussionen im Zusammenhang mit dem Russischen 
Landeskonzil 1917/18: R. PROKSCHI, Die Rolle der Frau in der Kirche. Ein intensiv diskutiertes 
Thema auf dem Landeskonzil der Russischen Orthodoxen Kirche von 1917/1918, in: Ostkirchliche 
Studien 49 (2000) 105-144, hier: 119 ff; 131 f. 

207 Vgl. für die russische Orthodoxie: A. KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen und Frauenrechte in 
der Russischen Orthodoxie, in: E.M. SYNEK (Hg.), Frauenrollen und Frauenrechte in der 
europüischen Orthodoxie (7 Kanon Bd. 17), Egling 2005, 140-209, hier: 177; 191; zur Kirche von 
Griechenland: S.N. TROIANOS, Die Position der Kirche Griechenlands in der Frauenfrage, a.a.O., 80- 
94, hier: 80; zur Kirche von Zypern: Chr. PAPATHOMAS, Frauenrollen und Frauenrechte in der 
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tabukonservativen Ansichten bekannte altkalendarische Bischof von Oreoi?® 
Chrysostomos, ein: 


‚holy of holies,‘ since the alta 
symbolizes the heavenly realm. Only those who are blessed for the service in the altar should 


enter (and this blessing — part of an actual service of appointment — can be bestowed on women) 


In diesem Fall wird allerdings manchmal darauf gea i | 
Mesnerin um eine ältere Frau nach dem nee p» Be 
gynäkologisch operierte“*!® Frau handelt. Z.T. werden aber für Hilfsdienste 
durchaus auch Junge Frauen und Mädchen im Altarraum geduldet, vor allem dann 
wenn es darum geht, diesen zu putzen bzw. für ein Fest herzurichten. 


Ministrantendienste 


Mit dem Ministrieren von Mädchen wurde l | 
byzantinischer Zeit?! und dann wieder in RuBland weh ua 
experimentiert” ^, Der Ausschuß für kirchliche Disziplin des Landeskonzils 
1917/1918 hat diese Praxis nach einer ausführlichen Debatte ,über di 
alttestamentlichen Reinheitsgesetze und die Unmóglichkeit, ein genaues Alter für 


near nn Ge 
EPI der Monatsregel bei Mädchen festzulegen SC grundsätzlich positiv 


on epi o Lehranstalten, die eine Hauskirche haben, kann den Zóglingen (Schülerinnen) 
E n Ir aoe religióse Gesinnung auszeichnen und eine besondere Liebe zur Kirche 
aben, der Zutritt in den hl. Altarraum erlaubt werden, damit sie d ] 

i ) ; ort für Saub 
sorgen und bei Gottesdiensten dienen, unter der Bedingung der allgemeinen zum 


Segens) des Eparchialbischofs und der besonderen E i i 
: TE iy adn ntscheid 
der Kirche in Übereinstimmung mit der Leiterin der Anstalt. "IL EDO ele? 


€ in America (vgl. die 


/Dioikisi en/ierarxiaenb.asp?id-3 [2.9.2005]). aitp:/www.synodinresistance. 


M (Bishop) CHRYSOSTOMOS, Women, 120. 
P KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen, 177. 
Ae Vgl. BEAUCAMP, Tradition, 91. 
Vgl. PROKSCHI, Frau, 119 f. 
" A.a.O., 120. 
Zit. n. PROKSCHI, a.a.O., 144. 
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Dieser Ausschuß-Beschluß erfolgte einstimmig^", doch kam es im Zuge der 
politischen Umwälzungen in der Sowjetunion in den folgenden Jahrzehnten zu 
keiner positiven Weiterentwicklung der Einbindung von Mädchen ins liturgische 
Geschehen; heute scheint diese Frage in Gemeinden in Rußland oder der Ukraine 
wieder tabu. Dennoch ist das Ministrieren von Mädchen nicht ausschließlich in 
Pfarren, die dem Patriarchat von Antiocheia unterstehen, üblich; auch von einigen 
(wenigen) Bischöfen anderer Jurisdiktionen wird es stillschweigend geduldet. 
Eine offene Befürwortung wie von Seiten von Metropolit Emilianos (T. imiadis)?'® 
ist allerdings deutlich die Ausnahme von der Regel. Einzelne, in der russischen 
Tradition stehende Gemeinden, in denen Mädchen vom verantwortlichen Priester 
zu Ministrantendiensten zugelassen werden, gibt es vor allem im englisch- 
sprachigen Raum?", In den USA hat das Bekanntwerden dieser Praxis dazu 
geführt, daß sich die Synode der OCA mit der Frage bei ihrer Zusammenkunft im 
Oktober 2004 formell befaßte?'® und bekräftigte, 


„that only males are to be admitted to service within the holy altar. Any practice to the contrary 
in this regard is strictly forbidden'2!?, 


Das Altarverbot soll demnach altersunabhägig gelten, auch für kleine 
Mädchen, bei denen die Menses (noch) kein Thema ist. Es ist erstaunlich, daß die 
Synode der OCA in keiner Weise an die russische Entwicklung zu Beginn des 20. 
Jh.s anknüpfte. Ihre Entscheidung entspricht vielmehr einer Patriarch Lukas 
Chrysoberges (f 1169) zugeschriebenen Entscheidung, die sich mit 


— LL 


718 A.a.O., 120. 

TI Metropolit Emilianos war einige Zeit Reprüsentant des Ókumenischen Patriarchates beim 
Weltkirchenrat; schon im Kontext der ersten orthodoxen Frauenkonferenz in Agapia setzte er sich u.a. 
dafür ein, daß „more women should be admitted to the Minor Orders, as readers and acolytes“: 
(Metropolitan) EMILIANOS (TIMIADIS), The Concern for Women in the Orthodox Tradition: New 
Challenges, in: C. TARASAR - I. KIRILLOVA (Hg.), Orthodox Women. Their Role and Participation 
in the Orthodox Church. Report on the Consultation of Orthodox Women, Sept. 11-17, 1976, Agapia, 
Roumania, Genf 1977, 30-36. 

?" Der orthodoxe Geistliche Yves DUBOIS kennt jedenfalls zwei englischsprachige Pfarren in 
England „one of the Moscow Patriarchate, one in ROCOR (Russian Synodal), where girls act as 
servers at the Liturgy“ (Info-e-mail an Antonia Himmel-Agisburg vom 28.10.2004). Antonia Himmel- 
Agisburg sei herzlichst für ihre Recherchen und das Zurverfügungstellen einschlägiger Informationen 
gedankt. Für die US-amerikanische Praxis vgl. „St. Nina Quartely“: http://www.stnina. 
org/altar_service.htm (2.9.2005). 

218 Vgl. T. REGULE, Being and Becoming Church: The St. Nina Quarterly, in: L.M. RUSSEL - 
A. GNANADASON - J.S. CLARKSON (Hg.), Women’s Voices and Visions of the Church. 
Reflections from North America, World Council of Churches, India 2005, 112-122, hier: 118 f. 

719 SynodalbeschluB zit. nach einem Info-e-mail des „Orthodox Women's Network“ 
(28.12.2004); auch abrufbar auf der Website von ,St. Nina Quartely": http://www.stnina. 
org/altar service.htm (2.9.2005); Dokumentation von Reaktionen auf den Beschluß bei JAQUET, 
Flame, 220 ff. 
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entsprechenden Vorkommnissen in Landgemeinden in der Nähe Konstantinopels 
kritisch auseinandergesetzt hatte", 


Als über die Referenzstellen in den Hl. Kanones hinausgehende Begründung 
wurde in der in den letzten Jahren langsam angelaufenen Ministrantinnendebatte — 
ähnlich wie in der bereits etwas früher begonnenen katholischen Diskussion — 
immer wieder das Argument herangezogen, die Zulassung von Mädchen zum 
Altardienst würde unrealistische Hoffnungen hinsichtlich einer Öffnung der 
Weiheämter für Frauen fördern. So konterte der eben zitierte Bischof v. Oreoi der 
orthodoxen Theologin Verna Harrison", als diese in den 1980er Jahren die 
Ungleichbehandlung kleiner Mädchen und Knaben im liturgischen Kontext 


öffentlich als pastorales Problem monierte”*: 


»In fact, little boys are allowed in the altar in the hope that they will be inspired to serve in the 
priesthood. Until young women are also set aside for this purpose, their presence in the altar has 
no meaning. The practice of having boys or girls filling the altar so that parents can comment on 
how ‚cute‘ they are, or so that their children can feel that they have a ‚place‘ in the Church, is 
wholly un-Orthodox and bespeaks a lack of spiritual orientation. Such issues should not even be 
addressed — though perhaps the abuses associated with them should be abolished'??. 


Dort, wo Nonnen im Altarraum akzeptiert werden, ist es dennoch 
jurisdiktionsübergreifend Usus, daß diese im eigenen Kloster während der 
Gottesdienste dem zelebrierenden Priester auch quasi als „Ministrantinnen“ 
assistieren"*. Diese über c. /5 Nikephoros hinausgehende Praxis wird immer 
wieder mit dem alten Amt der Diakonin (siehe näherhin Xap.///.3.) in Verbindung 
gebracht, auf die c. 44 Laodikeia offenbar im 1. Jt. nicht angewendet worden ist. 


Ekklesiasmos 
Durchaus unterschiedlich wird der sog. ,,Ekklesiasmos“ (gr. heute zumeist 


serantisma bzw. gelegentlich auch serantismos, engl. churching), dessen Kern in 
der Einführung eines Neugeborenen in die Kirche am (grundsätzlich) 40. Tag nach 





79 vgl. Dokument 1107 bei V. GRUMEL, Les Regestes des Actes du Patriarcat de 
Constantinople Bd. 1,3, Frankreich 1947, 140. 

221 Mit Klosternamen nunmehr: Nonna. 

?2 ygl. V. HARRISON, Reflexions and Concerns on Women's Role in the Orthodox Churches, 
in: The Orthodox Church 23 (1987), November-Nr., 6-8; Reprint in: Sourozh 33 (1988) 43-49. 

223 (Bishop) CHRYSOSTOMOS, Women, 121. 

224 Das ist auch die Praxis in den katholischen Ostkirchen; außerhalb des monastischen 
Kontextes werden dort — anders als in rómisch-katholischen Pfarren — hingegen genauso wie in den 
orthodoxen Gemeinden nur sehr selten Ministrantinnen akzeptiert. Erstaunlicherweise gilt das selbst 
für die Melkiten (Katholisches Patriarchat von Antiocheia). Vgl. dazu LITTLEFIELD, Melkite 


Worship: http://www.melkite.org/PRIMER.htm? Women (29.8.2005). 
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seiner Geburt^? besteht (zu den weiteren Elementen vgl. näherhin Kap. IV.), 
gehandhabt?”°. Im Zuge dieser Zeremonie wird das Kind — sofern der Ritus (wie in 
Bulgarien?"^) nicht überhaupt aus der Übung geraten ist — an sich zum Altar 
gebracht. Wenn es sich um ein Mádchen handelt, dann entspricht es allerdings der 
in den liturgischen Büchern vorgesehenen Regel”, daß der Priester dieses nur bis 
zur Ikonostasis trägt?”. Als Rechtfertigung wird gerne dasselbe Argument 
vorgebracht wie in der Ministrantenfrage — nur Knaben wären potentielle 


25 Vgl. allgemein zu dieser Zeremonie z.B. M. ARRANZ, L'eucologio constantinopolitano agli 
inizi del secolo XI: Hagiasmatarion & archieratikon (rituale & pontificale) con l'aggiunta del 
leiturgikon (messale), Rom 1996, 26; P.N. TREMPELAS, Mixpov ebxoAöyıov. Bd. 1: Al &xoAovO(o: 
xoi TaEei¢ uvüoTpov xol yóápou, edxedaiov, xsiporoviov Kal Barntiouatoc vor tobe év 
' Adrvang idig Kwdixac, Athen 1950, 330. Ich danke Monika Seidler sehr herzlich für eine Kopie 
dieser an den Wiener Bibliotheken nicht vorhandenen Edition. 

7^ Die Novelle 17 Leons VI. deutet einen Konnex zwischen der 40-Tagesfrist und alten 
Beseelungstheorien an. Vgl. náherhin C. CUPANE - E. KISLINGER, Bemerkungen zur Abtreibung in 
Byzanz, in: Jahrbuch der Österreichischen Byzantinistik 35 (1985) 21-49, hier: 28 (mit Lit.); zu den 
antiken Grundlagen z.B. F. DÖLGER, Das Lebensrecht des ungeborenen Kindes und die 
Fruchtabtreibung in der Bewertung der heidnischen und christlichen Antike, in: Jahrbuch für Antike 
und Christentum 4 (1933) 1-61, hier: 8 ff; S.N. TROIANOS, L'embryon dans le droit canon byzantine, 
in: Etique. La vie en question. L'embryon (II) Nr. 4 (1992) 44-57 (Nachdruck in verbesserter 
Übersetzung und mit bibliographischen Nachträgen in: TROIANOS, Historia et [us Il, 367-290); 
PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos IIl. Grammatikos, 239 f. - Heute findet sich eine gewisse 
Variationsbreite bezüglich des Termins. Die Zeremonie findet gelegentlich auch bereits vor dem 40. 
Tag nach der Geburt oder am Sonntag danach bzw. (vor allem in russischen Gemeinden) häufig im 
Kontext der nicht selten erst später stattfindenden Taufe statt. 

#7 Vgl. A.B. ATANASSOVA, Searching for a Lost Treasure: Bulgarian Women in the 
Orthodox Church, in: E.M. SYNEK (Hg), Frauenrollen und Frauenrechte in der europäischen 
Orthodoxie (= Kanon Bd. 17), Egling 2005, 223-241, hier: 228 f. 

7* Das gilt durchaus auch für neuere Ausgaben katholischer Provenienz, vgl. z.B. das 
ukrainische (Malyj Trebnyk [BohosluZbovi i bohomilni vydannja Bevchovnoho Archyjepyskopa 9-10], 
Rom 1973, 20) und das ungarische Euchologion (Görögkatholikus Egyházi Szerkönyv, o.O. 1964, 20). 
So ist es nicht weiter erstaunlich, daß sich in diesem Kontext die Ungleichbehandlung von Knaben und 
Mädchen auch in der Praxis hartnäckig hält, obwohl in den katholischen Ostkirchen das Altartabu 
generell weniger beachtet wird als in den meisten orthodoxen Gemeinden. Mit dem Rum-Orthodxen 
Patriarchat von Antiocheia gleichgezogen haben jedoch die Melkiten (vgl. Churching a Baby: 
Liturgical Service from the Euchologion [= die von der Eparchie von Newton hg. Ausgabe „Byzantine 
Melkite ` Euchologion", Roslindale, MA]:  http//www.mliles.com/melkite/church — ingpraye 
reuchologion.shtml [1.9.2005]). Für die Zitate und weiterführende Informationen danke ich herzlichst 
Thomas Nemeth und Monika Seidler. 

75 Vgl für die russische Orthodoxie: KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen, 174; On the 
Significance of the Rite of Churching: http:/Awww.stjohndc.org/russian/what/e 9705h.htm (7.10.005); 
zur Kirche von Griechenland: A. KALLIGERES, l'vvaíkeg ka zouiavukri zpá£n: pia 500K0Ar| oxécn, 
in: (HIERA METROPOLIS DEMETRIADOS - AKADEMIA THEOLOGIKON SPOUDON (Hg.), 
QóAo Kat 8pnoktía - n Béon tne yuvaikag omv ExxAnoia, Athen 2004, 375-406, hier: 389 ff; 
FOUNTOULES, Aatpeta, 204; zur Kirche von Zypern: PAPATHOMAS, Frauenrollen, 100; zur 
Kirche der Bóhmischen Länder und der Slowakei: BAUDISOVÁ, Rechtsstellung, 246. 
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Priester”. Wie die beiden kürzlich in Münster bzw. München emeritierten 
griechischen Theologen Anastasios Kallis und Theodor Nikolaou in ihren für 
Gemeinden im deutschsprachigen Raum erstellte. zweisprachigen Ausgaben der 
Texte der Initiationsliturgie betonen, handelt es sich bei der Ungleichbehandlung 
von Knaben und Mädchen im Zuge des Ekklesiasmos allerdings um 


„eine im Leben der Kirche später aufgekommene Unterscheidung", die „der Lehre des 
Evangelium [widerspricht], dass es in Christus ‚weder Mann noch Frau gibt‘ (Gal 3,28) und 
[die] von vielen Priestern richtigerweise nicht berücksichtigt [wird]'?^'. 


Letzteres gilt vor allem in griechisch geprägten Gemeinden” sowie in 
Pfarren des Patriarchats von Antiocheia, wo die Gleichbehandlung von Mädchen 
in der Praxis allerdings auch nicht generell durchgesetzt ist^?. In den USA?” und 
in der europäischen Diaspora, z.B. in Frankreich? und England? , wo die 
verstärkte Sensibilität für „gender-Fragen“ nicht zuletzt zur mehr oder weniger 
„offiziellen“ Aufgabe von explizit mit dem Menstruations- (und Geburtstabu) 
verknüpften Bräuchen und Vorschriften geführt hat (vgl. náherhin Kap. VII.), läßt 
sich die Gleichbehandlung von Knaben und Mädchen im Zuge des Ekklesiasmos 
gelegentlich auch in Gemeinden beobachten, die in russischer Tradition stehen. 
Sie kann sich jedenfalls auf Symeon v. Thessaloniki (} 1429) berufen, der in 
der Orthodoxie bis heute als wichtige Autorität in liturgischen Fragen gilt. Wie 
zuletzt wieder der griechisch-orthodoxe Pastoraltheologe Antonios Kalligeres 
betont bat", findet sich bei Symeon keine Unterscheidung zwischen Knaben und 
Mädchen, sondern nur zwischen getauften und nicht getauften Kindern“. Nach 
anderen Quellen war das Kriterium, ob der Priester das Kind in den Altarraum 
oder nur bis zu den Ikonen bzw. Hl. Türen tragen soll, zwar bereits in 


7? Vgl. F. JEANLIN, Les prières de purification du quatrième jour aprés la naissance de 
l'enfant, in: A.M. TRIACCA - A. PISTOIA (Hg.), Liturgie et anthropologie. Conférences Saint-Serge 
XXXVT semaine d'études liturgiques. Paris, 27 - 30 juin 1989 (Bibliotheca „Ephemerides liturgicae" 
Subsidia Bd. 55), Rom 1990, 163-175, hier: 169, Anm. 8; auch: FITZ-GERALD, Frauen, 8; On the 
Significance of the Rite of Churching: http://www.stiohndc.or ian/what/e 9705h.htm (7.10.2005). 

3! Der Gottesdienst der Sakramente der Taufe und der Salbung. Zusammengestellt, übers. u. 
eingel. v. Th. NIKOLAOU (Liturgische Texte und Studien Bd. 4), München 2001, 31, Anm. 1; 
ähnlich: A. KALLIS (Hg.), Taufgottesdienst der Orthodoxen Kirche. Griechisch — Deutsch (Doxologie 
Bd. 3), Münster 1999, 37. 

232 Vgl. HARRISON, Concerns, 6. 

7! Vgl. etwa die Website der St. George Antiochian Orthodox Church (Cicero, Illinois), 
Stichwort „Churching“: http://www.stgeorgecicero.org/Sacraments/Churching.aspx (7.10.2005). 

2* Vgl. JAQUET, Flame, 56. 

55 Vgl. LIVERIS, Patriarchy, 228. 

3$ So z.B. in der dem Ökumenischen Patriarchat unterstehenden orthodoxen Gemeinde in 
Essex: Information von Antonia Himmel-Agisburg. 

?" Vgl. KALLIGERES, l'vvaíikec, 389 ff; genauso: KALLIS, Taufe, 37. 

?* Vgl. Symeon v. Thessaloniki, Über die hl. Zeremonien 60 (ed. PG 155, 212). 
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byzantinischer Zeit das Geschlecht. Die ältesten liturgischen Handschriften 
scheinen jedoch die von Symeon prüferierte Praxis zu bestätigen”. So können 
jene Priester, die gegen die heute gängigen Rubriken agieren, gut mit der 
Tradition argumentieren, 


„que le baptéme et la chrismation sont suffisant pour introduire dans le sanctuaire (qui 
symbolise le Rouyaume)'*??, 


d. Taufe 


Die Frage der (Un)gleichbehandlung von Knaben und Mädchen im Zuge des 
Ekklesiasmos führt zurück zu einem weiteren, definitiv mit der Frage weiblicher 
(Un)reinheit verknüpften Problem: So stand neben Betreten des Altarraums, 
Kirchenbesuch und Eucharistieempfang während der Regel bereits in der 
Spätantike vor allem die Taufe als nicht minder praktisches Problem der 
Konkretisierung der Reinheitstora im liturgisch-sakramentalen Leben der Kirche 
an: 


„Wenn eine Frau, die Katechumenin ist, ihren Namen angegeben hat, daß sie erleuchtet werde, 
und es ihr, wenn der Tauftag gekommen ist, nach Art der Frauen ergeht, soll sie an diesem Tag 
erleuchtet werden oder soll es aufgeschoben werden, und um wie viel?'?*! 


M.a.W.: Darf eine menstruierende Frau getauft werden? Jedenfalls in 
Ägypten wurde diese Frage offenbar bereits früh gestellt. Im 4. Jh. entschied 
Timotheos v. Alexandreia genauso klar für die Rückstellung von der Taufe wie 
gegen die Zulassung zur Kommunion”. Seine für die kanonische Entwicklung in 
den orthodoxen Kirchen byzantinischer Tradition entscheidende, in gleicher 
Weise vom Nomokanon^?, den griechischen Kanonisten des 2. Jt.s*“* und ihren 
Kollegen aus dem slawischen Raum? rekapitulierte Antwort lautet lapidar: 


„Man soll [die Taufe] aufschieben, bis sie gereinigt ist'?^5. 


239 Vgl. KARRAS, Liturgical Participation, 128 f. 

240 JEANLIN, Priéres, 169, Anm. 8. 

241 Timotheos v. Alexandreia, Quaestio zu Responsum 6 (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 
244). 

242 Timotheos v. Alexandreia, Responsum 7 (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 243-244). 

243 Nomokanon 4,16 (ed. PG 104, 1064; RHALLES - POTLES, I, 130). 

24 Vgl. etwa Balsamon, Kommentar zu den Kanonischen Antworten des Timothoes v. 
Alexandreia (ed. PG 138, 893-896 = RHALLES - POTLES, IV, 334-335); Blastares, Alphabetisches 
Syntagma: B,l (ed. PG 133, 1101 = RHALLES - POTLES, VI, 115); im Detail dokumentieren die 
byzantinischen Quellenbelege PAPAGIANNE - TROIANOS, Ta ,,yovaikeia 146“, passim. 

245 Zur slawischen Rezeption des Bluttabus vgl. generell LEVIN, Sex, 169 ff. 

246 Timotheos v. Alexandreia, Responsum 6 (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 244). 
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Die antike Praxis vollständiger Entkleidung beim Hinuntersteigen ins 
Taufbecken vorausgesetzt, scheint es vergleichsweise plausibel, daß in diesem 
Kontext die Reinheitsfrage thematisiert wurde. Der Taufaufschub hat auf dem 
Hintergrund liturgisch-ritueller Abläufe weit mehr Plausibilität als das Kommu- 
nionverbot. Denn das von orthodoxen Theologen neuerdings gelegentlich zur 
rechtfertigenden Erklärung der traditionellen Normen aufgebotene Hygiene- 
argument macht hier — historisch betrachtet — natürlich Sinn. Allerdings ist mir 
kein alter Text bekannt, wo die Gefahr der Verschmutzung des Taufwassers 
expliziert wurde. Auch ein Konnex Kommunionverbot — Taufverbot wird in den 
alten Quellen nicht hergestellt, obwohl die Praxis des unmittelbar auf die Taufe 
folgenden Empfanges der Ersteucharistie sich als (zusátzliches) Argument für den 
Taufaufschub angeboten hätte?”. 

So wird — genauso wie bei Timotheos — auch in den sog. Hippolytkanones, 
einer nach Ägypten weisenden Rezension der sog. „Traditio Apostolica“, keine 
über die vorausgesetzte „Unreinheit“ der menstruierenden Frau hinausgehende 
Begründung für das Taufverbot gegeben. 


„Die Täuflinge sollen am Donnerstag baden und essen und am Freitag fasten. Eine Frau soll sich 
hüten, daB ihr nicht die Unreinheit begegne; in diesem Falle wird sie diesmal nicht getauft, 
sondern es wird verschoben, bis sie rein ist'?*5, 


Genauso setzt das jüngere Testamentum Domini voraus, daB Frauen erst nach 
Beendigung der Blutung und einem Reinigungsbad getauft werden", Auch der 
Grundtext der Traditio Apostolica dürfte nach dem umstrittenen Rekonstruk- 
tionsversuch von Bernhard Botte bereits das Taufverbot^? enthalten haben. 
Selbstverständlich ist die Rückstellung einer menstruierenden Frau von der Taufe 
kein hinreichendes Indiz für die bereits einmal von Hans Achelis ins Spiel 
gebrachte alexandrinische Prägung dieser Kirchenordnung^'. Allerdings liegt es 


247 Erst in der jüngeren Responsenliteratur werden Taufe — Menstruation — Eucharistie insofern 
verknüpft, als in kasuistischer Manier die Frage diskutiert wird, ob eine Frau, bei der nach der Taufe 
die Regel einsetzt, zur Ersteucharistie zuzulassen sei oder nicht Im Sinne der Einheit der 
Inititaionssakramente wurde in zwei pseudonym überlieferten Texten (Ps.-Timotheos und Ps.- 
Nikephoros) für die Kommunionspendung an die Neophytin entschieden. Vgl. PAPAGIANNE - 
TROIANOS, Ta „yuvaıkeia zo", 41 f (mit Synopse der Quellentexte); siehe auch Kap. VII.2. 

248 Vel. Hippolytkanones c. 19 (ed./franz. Übers. COQUIN, PO 31, 376-377; zit. dt. Übers.: 
RIEDEL, Kirchenrechtsquellen, 210). 

? Testamentum Domini (ed./lat. Übers. RAHMANI, 120 f; ed./engl. Übers. VOOBUS, 
CSCO.S 161/162, 32; 52). 

20 Vel. Nr. 20 in der Zählung von BOTTE, Tradition apostolique, 42. 

7' Aufgrund ihres Vorhandenseins im „Alexandrinischen Sinodos“; daher zunächst auch 
Bezeichnung als ,,Agyptische Kirchenordnung“: vgl. zur Forschungsgeschichte STEIMER, Vertex 
Traditionis, 28 ff. 
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nahe, sie innerhalb eines Bündels von Indizien zu relevieren, wurde die Frage 
doch in der Spätantike offenbar in Ägypten besonders eindringlich diskutiert. 

In der spáteren kirchlichen Entwicklung verlor das Thema dann gemessen 
am Kommunionverbot allerdings an Brisanz: Mit der Durchsetzung der 
Kindertaufe blieb die Koinzidenz von Regel und Tauftermin ein wohl relativ 
seltenes, auf missionarische Kontexte beschränktes Problem. So war die 
(abschlägig beantwortete) Frage an Joasaph v. Ephesos (1 1437)” nicht mehr, ob 
eine Frau wührend der Menses getauft werden, sondern ob sie als Taufpatin 
fungieren därfe". 

In der Gegenwart dürfte aber auch das Taufverbot selbst wieder an 
Bedeutung gewinnen: In den pluralistischen, multireligiósen Gesellschaften 
Nordamerikas — und immer mehr auch Europas — ist es nicht mehr ohne weiteres 
selbstverstindlich, daB Kinder getauft werden bzw. als Erwachsene in derselben 
christlichen Gemeinschaft beheimatet bleiben wie ihre Eltern. Damit nehmen jene 
Fälle zu, wo Frauen und Männer erst im Erwachsenenalter in die orthodoxe 
Kirche hineinfinden und - sei es, daß sie zuvor überhaupt nicht getauft, sei es, daß 
die erste Taufe orthodoxerseits nicht anerkannt wird — auch als Erwachsene in 
einer orthodoxen Gemeinde das Taufsakrament empfangen. Im Zuge der 
postkommunistischen kirchlichen Restauration sind schließlich auch in einigen 
traditionell orthodoxen Ländern, insbesondere in Rußland, Erwachsenentaufen in 
den letzten Jahren keine Seltenheit gewesen. 


2. Extensive Interpretationen 


In den kanonisch rezipierten Quellen aus dem 3. bzw. 4. Jh. wurde das 
Menstruationstabu von Levitikus auf drei spezifisch christlich-kirchliche Kontexte 
bezogen: Aufenthalt der menstruierenden Frau im zusehends in traditionellen 
sakralen Kategorien reinterpretierten Versammlungsraum der christlichen 
Gemeinde, Taufe und Eucharistieempfang. Diskutiert wurden in dieser Zeit 
allerdings noch weit extensivere Anwendungen von Levitikus: So war man nach 
dem indirekten Zeugnis der Didaskalia und der Apostolischen Konstitutionen (vgl. 
näherhin Kap. VII.1.) jedenfalls in manchen Kreisen Syriens der Auffassung, daß 
eine Frau während der Menses auch die Hl. Schriften nicht berühren, ja nicht 


252 Vgl. zu loasaph v. Ephesos A. KORAKIDES, Io&cuq Egécov, Athen 1992 (mit Neued. der 
Responsen), passim. Spyros Troianos sei herzlichst für ein Exemplar dieser in Wien nicht 
zugänglichen Arbeit gedankt; vgl. auch zusammenfassend: TROIANOS, Ot TNYÉÇ, 305. 

253 Vel. Ioasaph v. Ephesos, Responsum 27 (ed. A. KORAKIDES, Iwécap Eqécou, Athen 
1992, 228 f). 
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einmal beten dürfe”. Theologisch wurde die Regel nicht blof als eine Form 
kultischer Unreinheit, die in Übertragung der levitischen Gebote Abstinenz von 
den Sancta gebietet, sondern auch als Zustand der „Abwesenheit von Gottes 
Geist" verstanden?^?. Solche Extrempositionen haben keinen Eingang in die 
Kanonessammlungen, wohl aber in die Volksfrómmigkeit gefunden, wo sie sich 
z.T. bis heute hartnäckig halten’. Die Frage des Betendürfens blieb auch 
theologisch durchaus im Gesprüch bzw. kehrte wieder, wie aus Balsamons 
Kommentar zu c. 2 Dinoysios hervorgeht”, 

Im selben Text setzt sich der Kanonist nicht zuletzt mit der Praxis 
auseinander, daß insbesondere Nonnen während der Menses dem Gottesdienst in 
sog. „Gynaikeia“ oder im „Pronaos“ folgen: Er hat zwar nichts dagegen, daß sie 
privat beten und außerhalb der Kirche den liturgischen Gesängen zuhören. Im 
übrigen ist seine Auslegung aber sehr eng: Frauen haben während der 
Regelblutung nichts an Orten verloren, die der Priester mit Weihrauch bzw. 
während der Göttlichen Liturgie beim sog. Großen Einzug, d.h. der Prozession mit 
den für das Opfer vorbereiteten Gaben, durchschreitet. Nur in einem ins 
liturgische Geschehen gar nicht einbezogenen Vor- oder Nebenraum der 
eigentlichen Kirche sind seiner Meinung nach Frauen während der Menses zu 
dulden. Doch läßt der Diskurs durchscheinen, daß nicht erst die Gegenwart, 
sondern auch bereits die spätbyzantinische Praxis z.T. durchaus durch weniger 
strikte Rechtsauffassungen geprägt wurde. 

Alles in allem zeigt sich bei den Kanonisten des 2. Jt.s, daß sie im Grunde 
vor demselben Dilemma standen wie auch bereits der anonyme Verfasser des 
Testamentum Domini’: Eigentlich entsprach es ihrem theologischen Re- 
flexionsniveau, das Reinheitsthema auf der ethischen Ebene abzuhandeln. M.a.W.: 
„Unreinheit“ gibt es zwar aufgrund von Sünde, aber nicht gleichsam 
schicksalshaft bei natürlichen Phänomenen?”. Dennoch wird die Frau während 
der Regelblutung praktisch doch für unrein gehalten. Die grundsätzliche 
Notwendigkeit, eine Menstruierende auf Distanz von den Sancta zu halten, stand 
fest, auch wenn man über das Ausmaß weiterhin diskutieren mochte. Ausgehend 
von praktisch relevanten Fragen wie z.B. der gerade angeschnittenen Übernahme 
eines Patenamtes (vgl. Kap. IIl.l.d.) wurden die Grundentscheidungen von 





24 Vgl. Didaskalia 26 (ed./engl. Übers. VÖÖBUS, CSCO.S 179 180, 255-256; 238-239); 
Apostolische Konstitutionen 6,27 (ed /franz. Übers. METZGER, SC 329, 378-381). 

7" Vgl. Didaskalia 26 (ed./engl. Übers. VÖÖBUS, CSCO.S 179/180, 255-259; 238-241); 
Apostolische Konstitutionen 6,27 (ed./franz. Übers. METZGER, SC 329, 378-381). 

256 Vgl. dazu den bereits mehrfach zit. Beitrag von POLIDOULIS KAPSALIS, Canons. 

57 Vgl. Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES - POTLES, IV, 9). 

258 Vgl. VISCUSO, Purity, passim. 

259 Vel. etwa die auf die nüchterne Position von Athanasios (vgl. Kap. 11.6.) zurückverweisenden 
Kommentare von Zonaras und Balsamon zu c. 4 Dionysios (ed. PG 138, 473 = RHALLES - POTLES, 
IV, 42-43); zu Matthaios Blastares siehe die umfassende Untersuchung von VISCUSO, Purity, passim. 
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Dionysios und Timotheos nun immer wieder auch neu auf analoge Sachverhalte 
appliziert. 


a. Teilnahme an Heiligen Handlungen 


Da das Fungieren als Taufpatin die Anwesenheit in der Kirche voraussetzt, 
diese aber für die Zeit der Regelblutung durch c. 2. Dionysios explizit untersagt 
ist, erscheint die Entscheidung von Joasaph v. Ephesos nicht weiter 
verwunderlich: 


„Wenn es ihr überhaupt nicht erlaubt ist, die Kirche zu betreten, wie sollte sie so etwas 
machen?‘ 


Mit demselben Argument hat /oasaph die Frage, ob eine Ehe gesegnet 
werden dürfe, abgewiesen/?!. Es handelt sich hier nicht um das einzige 
überlieferte Responsum, in dem gefordert wird, analog zur Taufe auch eine 
Trauung aufzuschieben. Dieselbe Rechtsauffassung vertrat bereits ein im 11. Jh. 
wirkender Chartophylax' namens Petros’“. Ob allerdings die Praxis in 
byzantinischer Zeit wirklich immer so strikt war, ist fraglich. So behauptet 
Balsamon, er habe mit Erstaunen selbst erlebt, wie im Narthex die Verlobung 
einer Frau gesegnet wurde, die gerade die Regel hatte”. Es ist durchaus denkbar, 
daß man gelegentlich auch bei der eigentlichen Trauung versuchte, das Verbot des 
Betretens der Kirche durch Ausweichen in einen Vor- oder Nebenraum zu 
umgehen. 

Das Problem der kirchlichen Trauung während der Menses, das in den 
Quellen des 1. Jt.s nie angesprochen wird, war wohl überhaupt erst mit der 
fortschreitenden Sakralisierung der (Ehe)schlieBung akut geworden. Im 2. Jt. hat 
sich die — nunmehr liturgisch breit ausgestaltete und sakramental verstandene — 
Eheschließung in der Kirche voll durchgesetzt. Das kaiserliche Recht hat die 
Segnung der Ehe in der Kirche Ende des 9. Jh.s zur Gültigkeitsvoraussetzung 
erhoben. Das blieb sie weit über das byzantinische Reich hinaus in den orthodox 
geprägten Ländern Europas (inklusive Rußlands) bis ins 20. Jh., am längsten in 


7 Toasaph v. Ephesos, Resposum 27 (ed. KORAKIDES, 229). 

261 yg]. ebd. 

?? Leiter von Kanzlei und Archiv, faktisch der Stellvertreter des Patriarchen. Vgl. Art. 
„Chartophylax“, in: ODB 1 (1991) 415 f. 

"9 Ed. RHALLES - POTLES, V, 372. - Als Autor kommen im Prinzip drei gleichnamige 
Personen in Frage, vgl. TROIANOS, Kanonistische Abhandlungen, 405. 

"TT Vgl. Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES - POTLES, IV, 9). 
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Griechenland (1982 Einführung der fakultativen Zivilehe im Gesetz 1250)/9. In 
den Ländern des Vorderen Orients (mit Ausnahme der Türkei, die mit Übernahme 
der Schweizer Zivilgesetzbuches 1926 die obligatorische Zivilehe eingeführt hat) 
gibt es für Ehen unter Christen bis heute keine Alternative zur kirchlichen 
Trauung. 

Aber auch dort, wo die kirchliche Eheschließung heute unabhängig von 
staatlichen Erfordernissen oder traditionellem gesellschaftlichen Druck? 
freiwillig gewählt wird, provoziert das am  Menstruationstabu hängende 
Trauverbot natürlich eine pastoral besonders prekäre Situation. Die kurzfristige 
Absage bzw. Verschiebung des Hochzeitsfestes, zu dem oft viele geladene Gäste 
erwartet werden, ist den Brautleuten heute praktisch nirgendwo mehr oktroyierbar. 
Selbst in der rumänisch-orthodoxen Kirche, wo in relativ vielen Gemeinden und 
Klöstern unter normalen Umständen c. 2 Dionysios noch sehr strikt angewendet 
wird, ist man zumindest bei Hochzeiten konzessionsbereit. So betont Stan: 


„Die Praxis hinsichtlich der anderen Sakramente [als der Eucharistie] ist verschieden: 
Manchmal muss die Kirche Ausnahmen vom Verbot akzeptieren. Das klassische Beispiel dafür 


ist die Eheschliessung. Auch wenn die Braut zum Hochzeitstermin ihre Regel bekommt, wird 
das Sakrament der Eheschließung jedenfalls zelebriert'?*", 


Gewisse Ausnahmen (vgl. näherhin Kap. V//.2.) von der Grundregel, daß die 
Menstruation untauglich macht zur Partizipation an Hl. Handlungen, kannten 
freilich auch bereits die mittelalterlichen Kanonisten: Zumindest in Todesgefahr 
wurde der Ausschluß von den Sakramenten sistiert^? und auch die Exequien für 


eine im Zustand der „Unreinheit“ verstorbene Frau wurden explizit 


zugestanden”. 


b. Berührung von Heiligen Dingen 


Auf der anderen Seite wurde das Verbot, „sich dem Heiligen und dem 
Allerheiligsten zu nähern“”°, von den byzantinischen Kanonisten breit expliziert, 


?55 Vgl. näherhin S.N. TROIANOS, Le droit ecclésiastique du mariage en Gréce, in: Archives 
des Sciences sociales des Religions 75 (1991) 23-38 (Nachdruck mit bibliographischen Nachtrügen in: 
DERS., Historia et Ius II, 241-256). 

755 Dieser fehlt heute in den meisten postkommunistischen Ländern, aber z.B. auch unter den 
Orthodoxen Finnlands. 

*67 STAN, Frauenrollen, 131. 

?* Vgl etwa Balsamon, Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES - 
POTLES, IV, 8-9) und im Anschluß daran Blastares, Alphabetisches Syntagma A,16 (ed. PG 133, 
1089 = RHALLES - POTLES, VI, 106). 

269 Vgl. die kanonischen Antworten von Patriarch Nikolaos III. (f 1111): Ed. u. dt. Übers. 
PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, hier: 236, Z.47-54; 238. 

2” C. 2 Dionysios (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 12). 
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wenngleich nicht alle Kanonisten gleich streng waren. So wollte der Chartophylax 
Nikephoros nicht nur das Kommunionverbot auf die Tage der effektiven Blutung 
beschränkt wissen?! Gemäß einer Überlieferungsvariante seiner Kanonischen 
Antworten an den Mönch Theodoros zeigte er sich auch in der Frage, ob eine 
Frau, die wegen ihrer Regelblutung zu Ostern nicht kommunizieren, zumindest 
vom geweihten Wasser trinken dürfe, konzessionsbereit” -. Das „Kanonikon“ des 
Ps.-Johannes Nesteutes*” ging unter Berufung auf Dionysios und Timotheos 
dagegen von einer auf sieben Tage idealtypisch fixierten Menses aus: In dieser 
Zeit dürfen Frauen generell nicht nur nicht kommunizieren, sondern überhaupt 
nichts Heiliges berühren. Zugleich wird ihnen und implizit ihren Partnern 
Sexualkarenz verordnet (siehe oben, Kap. 17.2. und VII.I.c.). Beides ist nach der 
Halacha des Kanonikon Bestandteil des in seiner Gültigkeit im christlichen 
Kontext unhinterfragten „alten Gesetzes". 

Ioasaph v. Ephesos hat es in seinem bereits mehrfach zitierten Resposum 27 
ausdrücklich abgelehnt, daß eine Frau während der Menses mit Hl. Öl gesalbt 
wird, ohne näherhin zu präzisieren, auf welchen Ritus das Verbot abstellt?’*. Die 
Salbung mit Öl ist im orthodoxen Gottesdienst nicht auf die Initiationsliturgie und 
die Krankensalbung beschränkt. So könnte die von Joasaph abschlägig beantworte 
Frage z.B. die im Zuge von Vigilfeiern übliche Salbung im Blick gehabt haben. 
Ein Salbungsritus kann aber auch im Bußkontext praktiziert werden. Die nicht 
zuletzt in den slawischen Kirchen breit rezipierte sog. „Diataxis des Methodios“ 
sieht jedenfalls eine Salbung für die Rekonziliation von Apostaten und 
Konvertiten vor”. 

Die Responsenliteratur bezeugt schließlich das Aufbrechen von Dis- 
kussionen bezüglich der Vorbereitung von Materien für den liturgischen 
Gebrauch: So war und ist es bis heute weithin üblich, daß die Prosphora, das für 
die Eucharistiefeier verwendete Brot, von Frauen gebacken wird. In der russischen 
Kirche war dieser Dienst über lange Zeit sogar zu einem eigenen Kirchenamt für 
Frauen verdichtet?”. Bereits das sog. „Statut Vladimirs“ erwähnt die 
Prosphorenbäckerinnen (,proskurnici‘) gemeinsam mit Pfarrersfrauen, Äbtissin- 





271 Vgl. die kanonischen Antworten des Chartophylax Nikephoros (teminus post quem 1094) an 
den Mönch Theodosios, ep. 2,3 (ed./franz. Übers. P. GAUTIER, Le chartophylax Nicéphore, in: Revue 
Études Byzantines 27 [1969] 178 f). 

272 Vol. a.a.O., 178 (Apparat). 

273 Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 17 im Pedalion, 709 (gr.] = RHALLES - POTLES, 
IV, 441); ähnlich auch der in Kap. I.2. zit. Text aus der arabischen ps.-nizänischen Überlieferung 
(MANSI II, 1038). 

274 Vgl. Ioasaph v. Ephesos, Resposum 27 (ed. KORAKIDES, 228 f). 

75 Vgl. KRAIENHORST, Buß- und Beichtordnungen, 102 ff. Wann es sich eingebürgert hat, 
auch die Krankensalbung im Sinne einer vorösterlichen Buß- und Versóhnungsliturgie zu feiern, ist 
nicht genau geklärt. Im Prinzip könnte das Responsum genauso auf diesen Ritus abstellen bzw. 
jedenfalls sekundär auch darauf bezogen worden sein. 

276 Vgl. LEVIN, Sex, 274 f; KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen, 175; 177. 
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nen und Nonnen unter den „Kirchenleuten“, die in der Kiever Rus einen 
besonderen rechtlichen Status genossen?". Da das Prosphorenbacken einen 
regelmäßigen Verdienst garantierte, spielte es später eine wichtige Rolle bei der 
Versorgung der weiblichen Angehörigen von Priestern. Im 19. Jh. wurden häufig 
Witwen und Waisen von Priestern damit betraut. Die Frauen sollten unverheiratet 
sein und zählten vor 1869 eine Zeit lang formell zum Pfarrklerus (stáť); die 
heutigen Prosphorenbäckerinnen stehen z.T. ebenfalls in einem Anstellungs- 
verhältnis zur Kirchengemeinde, werden aber nicht zum Klerus im eigentlichen 
Sinn gezählt”. Eine andere wichtige, im liturgischen Vorfeld angesiedelte, 
zumeist von Frauen verrichtete, Tätigkeit stellt das Vorbereiten der Kollyba (beim 
Totengedenken verwendetes Weizengemisch, oft mit verschiedenen Zugaben wie 
Nüssen oder Trockenfrüchten) dar. Ein einem Chartophylax namens Perros (11. 
Jh.) zugeschriebenes Responsum verbietet Frauen beide Tätigkeiten explizit für 
die vierzigtägige  Reinigungsfrist nach der Geburt eines Kindes””. Die 
„Unreinheit“ der Wöchnerin (vgl. Kon PE) und die „Unreinheit‘“ der menstru- 
ierenden Frau wurde von den byzantinischen Kanonisten regelmäßig analog 
geschen", es ist also anzunehmen, daß dies auch im konkreten Kontext der Fall 
war. Explizit ausgesprochen wird das Verbot, während der Regel Prosphorenbrot 
zu backen, in den slawischen Quellen. Nach einer von Levin leider nicht näher 
ausgewiesenen Sammlung wurde die monatliche ,,Unreinheit einer proskurnica 
auf volle 20 Tage festgelegt”. Es ist verständlich, daß unter solchen Umständen 
regelmäßig ältere Frauen nach dem Klimakterium mit der Aufgabe betraut 
wurden. 


7" Text in dt. Übers. bei L.K. GOETZ, Staat und Kirche in Altrußland. Kiever Periode 988- 
1240, Berlin 1908, 154, bzw. DERS., Geschichte des russischen Kirchenrechts (Kirchenrechtliche 
Abhandlungen Bd. 18/19), Stuttgart 1905, 14-18. Zur Authentizitätsfrage und Überlieferungs- 
geschichte vgl. L. MÜLLER, Die Russische Orthodoxe Kirche von den Anfängen bis zum Jahre 1240, 
in: P. HAUPTMANN - G. STRICKER (Hg.), Die Orthodoxe Kirche in Rußland. Dokumente ihrer 
Geschichte (860-1980), Göttingen 1988, 35-133, hier: 111, Anm. 27. 

?? Vgl. E. IMMEKUS, Die Russisch-Orthodoxe Landpfarrei zu Beginn des XX. Jahrhunderts 
nach den Gutachten der Diözesanbischöfe (Östliches Christentum N.F. Bd. 30), Würzburg 1978, 121; 
KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen, 175; 177; 184 f. Im 20. Jh. war (und ist es oft bis heute) zumeist ein 
und dieselbe Frau, die verschiedene in der Kirche anstehende Aufgaben vom Putzen über 
Prosphorenbacken bis hin zum Dienst des Psalmensüngers übernahm (übernimmt). 

7? Vgl. Chartophylax Petros (ed. RHALLES - POTLES, V, 370). 

7" Vgl Nikolaos III. Grammatikos, Antworten an den Bischof von Zetunion (ed. 
PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 263, Z. 47-52); die Epitome der Novelle 17 
Leons des Weisen (vgl. PAPAGIANNE - TROIANOS, 'H veapà 17, 32-51); Balsamon, Kommentar 
zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES - POTLES, IV, 9); Matthaios Blastares, 
Alphabetisches Syntagma A,16 (ed. PG 133, 1089 = RHALLES - POTLES, VI, 106). 

7" Vgl LEVIN, Sex, 275, unter Berufung auf S.I. SMIRNOV, Materialy dlja istorii 
drevnerusskoj pokajannoj discipliny (Ctenija ob&&estva istorii i drevnostei rossijskix pro Moskovskom 
universitete Bd. 3), Moskau 1912, 69. 
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3. Ausgrenzung aus kirchlichen Ämtern 


Ausgehend von den strengen Anforderungen für die Lebensführung 
(grundsätzlich nur einmal verheiratete Witwe mit gutem Leumund, die zu strikter 
sexueller Enthaltsamkeit verpflichtet ist) und der Altersgrenze (über 40 Jahre) für 
proskurnici hat Levin vorsichtig einen Konnex zwischen diesem russischen 
Kirchenamt für Frauen und dem abgestorbenen Diakoninnenamt hergestellt”. 
Der Konnex erscheint durchaus plausibel, auch wenn das Prosphorenbacken in 
den altkirchlichen Aufgabenkatalogen für Diakoninnen nicht explizit genannt 
wird. Jedenfalls zeigt die Institution der proskurnica, daß der Zusammenhang 
zwischen Menstruationstabu und der Skepsis gegenüber weiblichen 
Amtsträgerinnen auch noch im 2. Jt. differenzierter zu behandeln ist als Blastares 
in seinem Alphabetischen Syntagma suggeriert”. 

Denn offensichtlich erwies sich dieses Tabu zunächst einmal nicht als 
Hindernis für die Entstehung von Frauenämtern wie des altkirchlichen 
Witwenamtes, des Diakoninnenamtes und schließlich des in der russischen Kirche 
institutionalisierten Dienstes der Prosphorenbäckerin?”‘. Und obwohl es vermut- 
lich nicht nur im letzten Fall einer Bevorzugung älterer Frauen Vorschub leistete, 
wurde der Eintritt des Klimakteriums doch nicht ohne weiteres zur Voraussetzung 
für die Betrauung mit einem kirchlichen Amt erhoben. Das zeigt sich sehr schön 
an der Adaption der sog. Witwenregel von ] Tim 5, die den unmittelbaren 
Anknüpfungspunkt für die späteren kanonischen Altersgrenzen bei Frauen bildet. 
Für die Aufnahme in den Witwenstand normiert der Timotheusbrief eine 
Altersuntergrenze von 60 Jahren gemeinsam mit einer Reihe weiterer 
Voraussetzungen, die unter anderem den sexualethischen Bereich (univira) 
berühren. Daß bei der hohen Altersgrenze das Menstruationstabu eine Rolle 
spielte, ist denkbar, wird aber nicht explizit gemacht: 


„Eine Frau soll nur dann in die Liste der Witwen aufgenommen werden, wenn sie mindestens 
sechzig Jahre alt ist, nur einmal verheiratet war, wenn bekannt ist, daß sie Gutes getan hat, wenn 
sie Kinder aufgezogen hat, gastfreundlich gewesen ist und den Heiligen die Füße gewaschen 
hat, wenn sie denen, die in Not waren, geholfen hat und überhaupt bemüht war, Gutes zu tun'?**, 


282 Vgl, LEVIN, Sex, 275. 

283 Vgl. Blastares, Alphabetisches Syntagma T,11 (ed. RHALLES - POTLES, VI, 171-172). 

28 So auch V.A. KARRAS, Women in the Eastern Church: Past, Present, and Future: 
http://www.voithia.org/content/gmpCWINWOR3.htm (4.7.2002) (= Vortragsmanuskript: ,,10* Annual 
Conference of Orthodox Laity", Holy Cross, Brookline, MA 1997). 

285 | Tim 5,9-10 (EU). 
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Im Anschluß an diesen Bibeltext verfügte zunächst auch ein Kaisergesetz 
von 390 für Diakoninnen ein Weihealter von 60 Jahren". Dennoch ist die 
Behauptung von Joan Morris, ,the clerical ministry of deaconess was only 
permitted to women at the age of sixty when women had passed menopause and 
the possibility of the contagion of impurity“??? in dieser Generalisierung schlicht 
falsch. Wie besonders schön am Beispiel der HI Olympias, die bei ihrer Weihe 
zur Diakonin erst um die 30 Jahre zühlte??, zu sehen ist, wurden in der 
zeitgenóssischen Praxis die Altersgrenzen durchaus flexibel gehandhabt. Das 
Mindestalter der syrischen Didaskalia liegt für kirchliche Witwen bei 50 
Jahren??, für Diakoninnen gibt diese Kirchenordnung überhaupt keine Alters- 
untergrenze an. Die für die weitere byzantinische kirchenrechtliche Entwicklung 
schließlich entscheidende Festsetzung des Mindestalters für weibliche Diakone 
mit 40 Jahren im c. 15 Chalkedon, die das Trullanum bestátigte?", deutet 
ebenfalls eher daraufhin, daß die Rolle des Bluttabus im Ordinationskontext 
zunächst nicht überbewertet werden sollte. „40 Jahre“ schließt zwar junge Frauen 
in der Reproduktionsphase weitgehend aus, impliziert aber — anders als die 
biblische Witwenregel — nicht zwingend, daß es sich um Frauen handelt, die diese 
überschritten haben. 


Dies wird auch durch die ins westsyrische Synodikon rezipierten 
Kanonischen Antworten von Bischof Johannan bar Qursos v. Tella (521)?! 


286 Vgl. Codex Theodosianus XV1,2,27 (ed. MOMMSEN - KRÜGER, 843-844). Iustinian setzte 
das Weihealter dann zunächst auf 50 Jahre herab (Novelle 6,6 aus 535: ed. SCHÓLL - KROLL, 43) 
und akkordierte es später (Novelle 123,13 aus 546: ed. SCHÖLL - KROLL, 604) mit c. 15 Chalkedon 
(40 Jahre). 

287 5, MORRIS, Against Nature and God. The History of Women with Clerical Ordination and 
the Jurisdiction of Bishops, London 1974, 111. 

288 Vgl. E.M. SYNEK, Heilige Frauen der frühen Christenheit. Zu den Frauenbildern in 
hagiographischen Texten des christlichen Ostens (Östliches Christentum NF Bd. 43), Würzburg 1994, 
179. 

289 Didaskalia XIV (ed./engl. Übers. VÖÖBUS, CSCO.S 179/180, 155; 141). Da der gr. Urtext 
verloren ist und die im Rahmen der Apostolischen Konstitutionen erhaltene Fassung 60 Jahre 
vorschreibt (vgl. Apostolische Konstitutionen IIL,1,1: ed./franz. Übers. METZGER, SC 329, 120 f), 
muß allerdings offenbleiben, ob bereits der Verfasser der ,,Urdidaskalia“ von der Altersgrenze von | 
Tim 5,9 abgewichen ist oder erst der syr. Übersetzer. Daß der bibelfeste Redaktor der Apostolischen 
Konstitutionen im Sinne der biblischen Witwenregel korrigierend in seine Vorlage eingegriffen hat, ist 
nicht unwahrscheinlich. 

?*9 Vgl. c. 15 Chalkedon (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 81-82; ALBERIGO - 
WOHLMUTH, I, 94) und c. 14 Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 143-144; 
NEDUNGATT - FEATHERSTONE, 87-88). 

7! Antworten des Mar Johannan bar Qursos an Sargis: ed./engl. Übers. A. VÖÖBUS, The 
Synodicon in the West Syrian Tradition I (CSCO.S Bd. 161/162), Louvain 1975, 211-221; 197-205; 
zur Textgeschichte vgl. SELB, Orientalisches Kirchenrecht Bd. 2, 116 f, Anm. 131; zur Biographie 
von Johannes, der als Anhünger der christologischen Positionen von Severos v. Antiocheia als Bischof 
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unterstrichen. Mar Johannan, der grundsätzlich die Erlaubnis erteilte, während der 
Menses die Kirche zu betreten, nicht aber die Eucharistie zu empfangen”, nahm 
explizit zur Frage Stellung, ob eine Diakonin während ihrer Regel im Bedarfsfall 
Kommunion austeilen dürfe und beschied abschlagig: 


„It is not permitted her when she has that (period) of women to enter (the sanctuary) and to 
touch the holy eucharist'?? 


Die Spannung zwischen Konzilskanones und biblischer Altersgrenze wurde 
von den byzantinischen Kanonisten durchaus wahrgenommen", In seinem 
Kommentar zu c. 15 Chalkedon löst Zonaras sie derart auf, daß er bei Kan- 
didatinnen für den Diakonat grundsätzlich von Jungfrauen ausgeht, die mangels 
sexueller Erfahrungen weniger gefáhrdet würen, den Zólibat zu brechen, als eine 
bereits einmal verheiratete Frau??. Thematisiert wurde also nicht nur die 
Menstruationsfrage, sondern auch die Frage sexueller Enthaltsamkeit. Daß im 2. 
Jt. gelegentlich erstere in die Diskussion um weibliche Amtstrágerinnen 
miteingeflossen ist, sollte man daher für die grundlegenden Weichenstellungen in 
Hinblick auf die Frauenordination wohl nicht überbewerten. Die Behauptung, 
„there is no doubt that it was this prohibition [gemeint ist das Menstruationstabu] 
in the early centuries of Christianity that had made it impossible for women to be 
ordained as priests or to serve at the altar“, ist quellenmäßig nicht zu belegen?6. 

So hat, wie wir bereits sehen konnten, bei Johannan v. Tella wie auch im 
Testamentum Domini das Bluttabu zwar zur Verweisung der menstruierenden 
Klerikerin aus dem Altarraum geführt”. Es brachte aber (noch) nicht die 
grundsätzliche Infragestellung des Amtes der Diakonin respektive Witwe/ 
Presbyterin. Letzterer wird im Testamentum sogar eine vergleichsweise starke 
Position zugeschrieben. Die Witwen des Testamentums waren ordinierte Frauen, 
die — so jedenfalls die von Rahmani edierte Rezension — während der Darbringung 
des eucharistischen Opfers ihren Ort im Altarraum bei den mànnlichen Klerikern 





von Tella abgesetzt wurde und schließlich in Klosterhaft starb: H. KAUFHOLD, Johannes bar Qursos, 
in: LThK Bd. 5 (1996) 882. 

292 Mar Johannan, Responsum 31 an Sargis (ed./engl. Übers. VOOBUS, CSCO.S 161/162, 217; 
202). 

293 Mar Johannan, Responsum 36 an Sargis (engl. Übers. VOOBUS, CSCO.S 162, 203; ed. 
a.a.O. 161,218). 

?* Vel. etwa die Kommentare von Zonaras, Aristenos und Balsamon zu c. 40 Trullanum (ed. PG 
137, 652-657 = RHALLES - POTLES, II, 397-401). 

295 vgl. den Kommentar von Zonaras zu c. 15 Chalkedon (ed. PG 137, 144 = RHALLES - 
POTLES, II, 254-255). 

2% Vgl. exemplarisch MORRIS, Nature, 111. 

297 Vgl. ähnlich das oben zit. Verbot, daß eine menstruierende Diakonin Kommunion austeilt, in 
den im Westsyrischen Synodikon tradierten kanonischen Antworten von Mar Johannan, Responsum 36 
an Sargis (ed./engl. Übers. VÖÖBUS, CSCO.S 161/162, 218; 203). 
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hatten^?*, Vieles spricht dafür, daB die Witwen in dem kirchlichen Kontext, den 
das Testamentum vor Augen hat, eine ähnliche Stellung einnahmen wie die 
zeitgenóssischen byzantinischen Diakoninnen. Diese wurden in der Novelle 6 
Justinians ihren männlichen Kollegen ebenfalls grundsätzlich gleichgeordnet?”, 
auch wenn jene Quellen, die direkt oder indirekt den liturgischen Dienst von 
Diakoninnen thematisieren, darauf schließen lassen: Frauen und Männer wurden 
in dieser Hinsicht nicht ohne weiteres mit denselben Aufgaben betraut. 

Doch gilt wiederum: Ob bei der Erklärung dieses Umstandes hinsichtlich der 
historischen Entwicklung unmittelbar auf das Menstruationstabu zurückzugreifen 
ist, scheint weniger eindeutig, als Matthaios Blastares nahelegt. So haben auch die 
Apostolischen Konstitutionen den Aufgabenkatalog der Diakoninnen für den 
liturgischen Bereich sehr restriktiv formuliert, obwohl diese Kirchenordnung das 
Menstruationstabu kritisch ins Visier nimmt Die Beschränkung der 
Kompetenzen der Diakoninnen erscheinen hier vor allem durch die gemeinantike 
Ideologie der Geschlechterhierarchie motiviert, die der Redaktor der Kirchen- 
ordnung nicht nur im familiären Kontext bewahrt sehen will, sondern auch 
konsequent auf die „Hausordnung“ des Hauses Gottes überträgt. Weiters scheint 
c. 11 Laodikeia — was auch immer seine ursprüngliche Zielrichtung gewesen sein 
mag — auf Diakoninnen lange Zeit nicht angewandt worden zu sein, genauso wie 
er heute regelmäßig für Nonnen ausgesetzt wird (vgl. oben, Kap. JI Ich 

Wenn Balsamon schließlich im 12. Jh. die Verdrängung der Diakoninnen aus 
dem Altarraum explizit auf Probleme mit der Menses zurückführt, ist es gar nicht 
so klar, ob der Kanonist hier wirklich generell die Praxis seiner Zeit erklärt oder 
nicht eher innerhalb einer noch durchaus strittigen Frage Partei ergreift”. So 
bestätigt eine in den Regesten des Patriarchats von Konstantinopel dokumentierte 
Synodalentscheidung vom 1.10.1143 nicht nur implizit die Weihe von Dia- 
koninnen. Sie bezeugt auch deren offenbar umstrittenen liturgischen Dienst”. Die 


28 Vgl. Testamentum 1,23 (ed./lat. Übers. RAHMANI, 34-49, hier bes. 34-37 u. 46-47). 

7 Vgl. die gr. Fassung der Intitulatio, die gleichgeordnet von der Cheirotonie „männlicher und 
weiblicher Diakone“ (ed. SCHOLL - KROLL, 35) spricht sowie näherhin cap. 6 (a.a.O., 43-45). 

39? Vgl. SYNEK, OIKOX, 184 ff; 206. 

**' Balsamon, Responsa ad interrogationes Marci 35 (Zählung nach Leunclavius in PG) bzw. 38 
(Zählung nach Rhalles - Potles) (ed. PG 138, 987 = RHALLES - POTLES, IV, 477). Mit der 
Beantwortung der seitens des Patriarchen von Alexandreia an die Konstantinopler Synode gerichteten 
Anfragen wurde von letzterer zunüchst offensichtlich Johannes Kastamonites beauftragt. Balsamon 
war dann wohl für die Endredaktion der Responsa verantwortlich. So sind zwei unterschiedliche 
Fassungen der Antworten an Markos auf uns gekommen (die Ed. der wohl auf Kastamonites 
zurückgehenden ersten Redaktion besorgte M.I. GEDEON, Néa Bifoio0rkn éxxAnciaonikóv 
ovyypapéwv Bd. 1, Konstantinopei 1903, 135-160. Die Responsa wurden hier noch fälschlich 
Balsamon zugeschrieben.) Vgl. dazu TROIANOS, Oi mmnyéc 255 (mit Literatur): DERS., 
Kanonistische Antworten, 410. 

?? Vgl. das Dokument 1012 in der Zählung von GRUMEL, Regestes du Patriarcat Bd. 1,3, 88- 
99. - Zur Frage des „Aussterbens“ bzw. „Fortlebens“ des byzantinischen Frauendiakonats im 
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Kritik der Synode am ,,Konzelebrieren" der Diakoninnen scheint sich auf die 
Ausübung des vollen Diakonsdienstes am Altar zu beziehen. 

Matthaios Blastares konnte an Balsamons Argumentation anknüpfen. Er 
machte das Absterben des weiblichen Diakonats an zwei Punkten fest: 
Verstárkung des Menstruationstabus einerseits, Durchsetzung der Kindertaufe 
andererseits. Grundsätzlich konnte er sich nicht (mehr) vorstellen, daß eine Frau 
„Diakon des heiligen und unblutigen Opfers'? wurde. Der orthodoxe Kanonist 
Patrick Viscuso interpretiert Blastares Verknüpfung von Menstruationstabu und 
Altardienst folgender Maßen: 


„Perhaps there is an implication that a woman cannot be a deacon of the bloodless Sacrifice 
because of her involuntary monthly flow, in other words, that her own corporal bloodiness 
would make the ,bloodless‘ Sacrifice bloody or impure. However, possibly another explanation 
is revealed by the transference of Temple terminology or Old Testament views of sacred 
space“. 


Der erste Erklárungsversuch dürfte eine im orthodoxen Raum nur selten so 
offen ausgesprochene, unterschwellig aber heute sicher weit verbreitete Ansicht in 
Hinblick auf die Frauenordination wiedergeben. Hinsichtlich der historischen 
Entwicklung scheint es aber durchaus interessant, daß B/astares immerhin noch 
die Gegenposition kennt und referiert: 


„Andere sagen, daß sie [weibliche Diakone] sogar den Altar(raum) betreten durften und — den 
männlichen Diakonen ähnlich — deren Dienst teilten‘”®, 


Außer Streit steht jedenfalls, daß die Veränderung der Taufpraxis (Kinder- 
statt Erwachsenentaufe) Rückwirkungen auf das altkirchliche Diakoninnenamt 
hatte. Unter den diversen, im Zusammenhang mit Diakoninnen quellenmäßig 
bezeugten, Aufgaben gehörten die mit Schicklichkeitserwägungen verbundene 
Assistenz bei der Initiation erwachsener Frauen und die katechetische 
Vorbereitung und Nachbetreuung weiblicher Täuflinge zu den weithin ak- 





Mittelalter vgl. näherhin E.M. SYNEK, Der Frauendiakonat in der Alten Kirche und seine Rezeption 
durch die orthodoxen Kirchen. Lösungsansätze für die katholische Ordinationsdiskussion?, in: 
Ostkirchliche Studien 48 (1999) 3-21, hier: 6 f. Das u.a. von H. OHME, Frauen im niederen Klerus 
und als Ehefrauen von Klerikern in den östlichen Traditionen, in: C.G. FÜRST - R. POTZ (Hei 
Mutter, Nonne, Diakonin. Frauenbilder im Recht der Ostkirchen (= Kanon Bd. 16), Egling 2000, 167- 
189, wiederholte Pauschalurteil, daß „mindestens seit dem 12. Jh. keine lebendige Praxis“ (a.a.O. 183) 
hinter den in den byzantinischen Euchologien tradierten Ordinationsritualen gestanden habe, kann ich 
genauso wenig teilen wie sein Bemühen, den Frauendiakonat in der Tradition von A.G. 
MARTIMORT, Les diaconesses. Essai historique (Bibliotheca “Ephemerides liturgicae": Subsidia Bd. 
24), Rom 1982, hinsichtlich der Qualität der Weihe vom Männerdiakonat abzugrenzen. 

?? Blastares, Alphabetisches Syntagma I’, 11 (RHALLES - POTLES, VI, 172). 

3% VISCUSO, Menstruation, 124. 

?5 Blastares, Alphabetisches Syntagma l',11 (ed. RHALLES - POTLES, VI, 171). 
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zeptierten Agenden. Mit der im 4. Jh. bereits einsetzenden und in den folgenden 
Jahrhunderten allgemein durchgesetzten Kindertaufe war die Taufe einer 
erwachsenen Frau im byzantinischen Kontext ein relativ seltenes, auf Mission und 
Konversion beschränktes, Ereignis geworden. Daß das Diakoninnenamt rasch aus 
dem „normalen“ Gemeindeleben in die monastische Sonderwelt absiedelte, ist 
sicher auf diesem Hintergrund zu erklären. Ob es von dort in die slawischen 
Kirchen übertragen wurde, ist fraglich. Es gibt in den altrussischen Quellen zwar 
Hinweise auf kirchliche Dienste von Frauen, die möglicher Weise aus dem 
Diakoninnenamt hergeleitet werden können”. Eindeutige Hinweise auf die 
Weihe von Diakoninnen stammen allerdings erst aus dem 19. bzw. frühen 20. Jh., 
eine ungebrochene Tradition läßt sich aus ihnen nicht ableiten??", Im griechischen 
Raum gab es dagegen wohl regional eine kontinuierliche Praxis mindestens bis ins 
12. Jh. So darf man die kategorische Aussage Balsamons zu Beginn seines 
Kommentars zu c. 15 Chalkedon — dieser Kanon sei aus der Übung - nicht allzu 
wörtlich nehmen", Denn im Folgesatz räumte der Kanonist durchaus ein, daß es 
in zeitgenössischen Klöstern noch immer — seines Erachtens allerdings 
mißbräuchlich so genannte — Diakoninnen gab’. In der Folgezeit wurde das 
Institut der Diakonin noch weiter ausgedünnt, geriet jedoch nie ganz in 
Vergessenheit und erfreut sich seit dem ausgehenden 19. Jh. diverser 
Wiederbelebungsversuche, die von der Panorthodoxen Konferenz in Rhodos 1983 
grundsätzlich positiv rezipiert wurden. Im September 2004 hat schließlich die 
Synode der Kirche von Griechenland ausdrücklich bekräftigt, daß es jedem 
Metropoliten”'® frei stehe, Diakoninnen zu weihen. 


„Die Institution der Diakoninnen, die von alters her besteht, wurde nie außer Kraft gesetzt; daher 
gilt sie immer noch in der Orthodoxen Kirche. Aus diesem Grund steht es jedem Metropoliten 
zu, nach seinem freien Ermessen zu entscheiden, falls in seiner Metropolie der Bedarf besteht, 
unter den Nonnen, die das große Gelübde abgelegt haben (ueyaAóoynuec), eine Diakonin zu 
bestimmen, um die praktischen Bedürfnisse des Klosters bzw. der ganzen Metropolie zu decken. 
Es wird darauf hingewiesen, daß diese Maßnahme mit dem sog. Priesteramt der Frauen nichts zu 
tun bar", 


36 vel. KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen, 184 ff, unter Verweis auf E.E. Golubinski und S.V. 
Troickij. 

9? Vgl. KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen, 186 ff; zur Diskussion um die Wiederbelebung des 
weiblichen Diakonats in der Russischen Kirche vgl. auch: SYNEK, Frauendiakonat, 3 f; PROKSCHI, 
Frau, passim. 

308 Balsamon, Kommentar zu c. 15 Chalkedon (ed. PG 137, 441 = RHALLES - POTLES, Il, 
255-256). 

3% Vgl. auch das Responsum 35 vel 38 (ed. PG 138, 987 = RHALLES - POTLES, IV, 477), das 
Diakoninnen in Konstantinopel bezeugt. 

319 In Griechenland Titel aller regierenden Ortsbischófe. 

I Dt. Übers. des Synodalbeschlusses zit. nach TROIANOS, Position, 87; mit den Argumenten 
für bzw. gegen die Subsumierung der byzantinischen Diakoninnen unter die Hóheren/Niederen Weihen 
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Dieses Votum wurde nach ausführlicher, durchaus kontrovers geführter 
Diskussion? vom Erzbischof von Athen, Christodoulos, der als Befürworter der 
Diakoninnenweihe bekannt ist und bereits vor seiner Wahl zum Oberhaupt der 
autokephalen Kirche von Grichenland in einem Kloster eine Weihe vorgenommen 
hatte, zur Abstimmung vorgelegt. Der Beschluß erscheint freilich weniger 
sensationell, als erste Kommentatoren suggerierten"": Die griechischen Bischöfe 
gehen a) davon aus, daß die historischen Diakoninnen (nur) „dem Niederen Klerus 
angehört hátten'?'^ und sehen b) vorerst nur Nonnen als Kandidatinnen für das 
Amt vor. 


IV. „DER VOM GESETZ DES MOSE VORGESCHRIEBENE TAG DER 
REINIGUNG“: DAS GEBURTSTABU 


1. Der Status von Wöchnerinnen 


In der von Dionysios zur Argumentation der Übertragung des levitischen 
Menstruationstabus auf den kirchlichen Kontext herangezogenen Perikope von der 
blutflüssisgen Frau geht es explizit um eine kranke Frau mit andauernden 
Blutungen’'”. Die Menstruationsfrage selbst wird in den im Neuen Testament 
kanonisch gewordenen Texten dagegen nirgendwo ausdrücklich angesprochen. 
Etwas anders sieht es hingegen mit der in der byzantinischen kirchenrechtlichen 
Entwicklung analog behandelten Frage der rituellen Un/reinheit von 
Wöchnerinnen aus". Die Erzählung von der Darbringung Jesu im Tempel in der 
lukanischen Kindheitsgeschichte verbindet die in Zev /2 gebotene Reinigung der 
Mutter mit der Auslösung der Erstgeburt nach Num 18,15 f (vgl. auch Ex /3,2.12). 


„Dann kam für sie [= Maria] der Tag der vom Gesetz des Mose vorgeschriebenen Reinigung‘. 


hat sich aus orthodoxer Sicht zuletzt KARRAS, Liturgical Participation, 205 ff, eingehender 
auseinandergesetzt und m.E. überzeugend für erstere plädiert. 

312 Für die Überlassung des noch unveröffentlichten Protokolls sei Spyros Troianos herzlich 
gedankt. 

313 Vgl. Ph. ZAGANO, Grant Her Your Spirit, in: America (http://americaagazine.org/) Bd. 129, 
Nr. 4 (7.2.2005); hier zit. n. Info-e-mail von Haybad/Lraper. eng (4.2.2005). 

*^ TROIANOS, Position, 86. 

315 Vgl. zu dieser Perikope zuletzt ausführlich U. METTERNICH, Sie sagte ihm die ganze 
Wahrheit. Die Erzählung von der „Blutflüssigen‘ feministisch gedeutet, Mainz 2000. 

316 vgl. grundlegend SPYRIDAKES, E6110, passim; PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos 
III. Grammatikos, 244 ff; PAPAGIANNE - TROIANOS, Ta „yuvarkeia ran“, 33 ff. 

317 Lk 2,22 (EU). 
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Die angesprochene Perikope wurde zum Ausgangspunkt eines eigenen 
Festes’'®. ,Hypapante'??, „Begegnung“ hat sich ausgehend von Jerusalem im 
Osten im 6. Jh. durchgesetzt’. In der westlichen Rezeption wurde daraus unter 
dem wachsenden Einfluß der altgelasianischen Überlieferung Roms bis zur 
Umbenennung im Zuge der jüngsten Liturgiereform””' das seit dem 11. Jh. 
durchgehend marianisch akzentuierte Fest „Purificatio S. Mariae‘“?*?, Das zwar 
nicht kanonisch gewordene, aber faktisch doch über seinen — vermutlich syrischen 
— Entstehungsraum hinaus sehr breit rezipierte sog. Protoevangelium des 
Jakobus’ betont parallel die Befolgung der kultischen Reinheitsvorschriften 
durch die Mutter Marias, die hl. Anna: 


„Als aber die Tage erfüllt waren, da reinigte sich Anna von ihrem Wochenbett'*?^, 


Es ist anzunehmen, daß diese Texte implizit die Praxis von Christinnen zu 
einer Zeit bezeugen, für die kirchenrechtliche Quellen im engeren Sinn fehlen. 
Von den im 3. Jh. schreibenden Theologen war Origenes ein expliziter Verfechter 


?7 Vgl. KOTTJE, Einfluß, 87 ff (mit Lit); H.J]. AUF DER MAUR, Handbuch der 
Liturgiewissenschaft. Hg. v B. Meyer u.a. Bd. 6/1, Regensburg 1994, 128; 142; 144; 149; 203; Art. 
Hypapante, in: ODB 2 (1991) 961 f. 

?? So auch die Bezeichnung im Gregorianum Hadrianum (8. Jh.). 

Außerdem wurden allgemein im Zusammenhang mit dem Wochenbett übliche Bräuche wie 
die Zubereitung bestimmter Speisen auf Maria übertragen. C. 79 Trullanum (ed./franz. Übers. 
JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1,1, 215-16f; ed./engl. Übers. NEDUNGATT - FEATHERSTONE, 159- 
160) untersagte allerdings die beliebte Feier der „Epilochia“ der Theotokos als inadäquat in Hinblick 
darauf, daß es bei der „göttlichen Geburt aus der Jungfrau", die ohne Samen empfangen hat, kein 
Wochenbett gegeben habe. Vorgebracht wurden also theologische Erwügungen; man darf aber 
mutmaßen, daß den Bischöfen vor allem die kirchliche Rezeption eines „Frauenrituals‘ suspekt war, 
denn die hier kritisierte Parallelsetzung der Theotokos mit „normalen“ Frauen wurde in Hinblick auf 
die Reinigungszeit nach der Geburt, wie Zonaras in seinem Kommentar (vgl. RHALLES - POTLES, 
II, 487-488) ausdrücklich einräumt, ja andererseits keineswegs abgelehnt. Vgl. näherhin BEAUCAMP, 
Femmes, 100 f: „Ce que refuse l'Eglise est donc pas vraiment de célébrer l'accouchement et les 
relevailles de Marie, mais de les célébrer avec une pratique qui caractérise les femmes accouchées. 
L'intolérable, en définitive, est l'assimilation de Marie et des autres femmes, dans leur spécificité 
physique" (a.a.O., 101). 

321 Der Römische Kalender spricht ab 1969 wieder von „Darstellung des Herrn“, 

?? Vgl. näherhin I DEUG-SU, La festa della purificazione in Occidente, in: Studi Medievali 15 
(1974) 143-216. 

33 Vgl, die Einleitung von O. CULLMANN, Kindheitsevangelien, in: W. SCHNEE- 
MELCHER, Neutestamentliche Apokryphen I. Evangelien, Tübingen 51990, 330 ff (mit Lit. und dt. 
Übers. des sog. ,,Protoevangeliums'*); als beste Ed. des gr. Textes gilt die von E. de STRYCKER (SHG 
Bd. 33). 

?^ Protoevangelium des Jakobus 5,2 (ed. STRYCKER, 88; dt. Übers. CULLMANN, 340). — 
Einige Kapitel weiter spielt dann auch das Menstruationstabu eine Rolle: Der Erzählung nach lebte 
Maria von ihrem zweiten bis zu ihrem zwólften Lebensjahr im Tempel; dann wird sie Josef anvertraut, 
„damit sie nicht den Tempel des Herrn [unseres Gottes] beflecke"* (Protoevangelium 8,2: 
CULLMANN, 342). 
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der Reinigungsfrist für Wóchnerinnen??, von den Vätern des 5. Jh.s Hesychios v. 
Jerusalem". Ein frühes Zeugnis für die Rezeption von Lev /2 in eine im engeren 
Sinn kirchenrechtliche Quelle sind die nach Ägypten verweisenden, von der 
koptischen Kirche rezipierten sog. Hippolytkanones aus dem 4. Jh. Als kultisch 
unrein gilt nach c. 18 dieser Sammlung nicht nur die Frau, die entbunden hat, 
sondern auch die Hebamme", letztere allerdings nur halb so lang wie die Mutter: 
d.h. bei der Geburt eines Knabens die Hebamme 20 und die Mutter 40 Tage, bei 
der Geburt eines Mádchens die Hebamme 40 und die Mutter 80 Tage. In dieser 
Zeit, so Ps.-Hippolyt, haben die betroffenen Frauen ihren Platz beim Gottesdienst 
unter den Katechumenen. 

Dagegen verneinen Johannes Chrysostomos?” und die ins westsyrische 
Synodikon rezipierten kanonischen Antworten von Ja’göb v. Edessa an Addai 
explizit jegliche „Unreinheit“ der Wöchnerin. Ähnlich wie im Testamentum 
Domini mit Bezug auf die menstruierende Witwe?” wurde also von Ja 'qob (t 
708) grundsätzlich ein moralisch konnotiertes Verständnis von „Unreinheit“ 
vertreten, das in Spannung steht zu dem alten dinglichen Konzept. Die Wóchnerin 
darf nach Ja’göb bereits zwei bis drei Tage nach der Geburt, sobald die 
unmittelbaren Blutungen aufgehört haben, die Kommunion empfangen”. So 
tabukritisch diese Bestimmung gemessen an den Vorschriften Ps.-Hippolyts auch 
scheinen mag, zeigt sie doch auch die Stärke des Bluttabus: Obwohl „Unreinheit“ 
verneint wird, schaffte es Ja’göb genauso wie das Testamentum nicht, sich 
vollständig von diesem zu lösen. 

In die byzantinischen kanonischen Sammlungen fanden weder die 
Hippolytkanones noch die Responsen Ja 'góbs Aufnahme. Auch sonst fehlen unter 
den vom Trullanum bestätigten Synodal- und Väterkanones Bestimmungen zu 
Wöchnerinnen. Bei den einschlägigen Texten der arabischen Überlieferung zum 


?? Vgl. Origenes, Hom. in Lev. 8,3 f (ed. W.A. BAEHRENS, GCS Bd. 29, 396-400) und die 
Hom. in Luc. 14,3 (ed./franz. Übers. H. CROUZEL - F. FOURNIER - P. PERICHON, SC Bd. 87, 218- 
222); vgl. dazu näherhin G. ROUWHORST, Leviticus 12-15 in Early Christianity, in: M.J.H.M. 
POORTHUIS - J. SCHWARTZ (Hg.), Purity and Holiness. The Heritage of Leviticus (Jewish and 
Christian Perspectives Series Bd. 2), Leiden 2000, 181-193, hier: 184 ff; ROLL, Churching, 118. 

5 Vgl. Hesychius v. Jerusalem, Comm. in Lev. 12,6-8 (ed. PG 93, 925). 

"77 Hippolytkanones c. 18 (ed./franz. Übers. COQUIN, PO 31, 374 f); dazu näherhin ROLL, 
Churching, 119 f. 

?? Vgl. Johannes Chrysostomos, Hom. III in ep. ad Titum (ed. PG 62, 682); ders., Hom. XXXIII 
in ep. ad Hebr. 13,4 (ed. PG 63, 227-228). 

?? Vgl. oben, Kap. III.1.b. 

*°° Vgl Ja'qób v. Edessa an Addai, Responsum 24 (Zählung Vööbus) (ed./engl. Übers. 
VÖÖBUS, CSCO.S 161/162, 262; 239). 
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Nizänum?”" handelt es sich um sekundäre Zuschreibungen, nicht um authentische 
Konzilskanones. 


Erst Patriarch Stephanos (886-893), der jüngere Bruder von Leon VI. („dem 
Weisen“), wandte sich mit der Bitte um gesetzliche Regelung an den Kaiser. 
Dieser meinte zunächst, die Festlegung sollte durch SynodalbeschluB geschehen, 
ließ sich dann aber doch überreden, selbst ein einschlägiges Gesetz zu erlassen. 
Die späte rechtliche Fixierung heißt in diesem Fall nun freilich kaum, daß die 
levitischen Vorschriften im Zusammenhang mit der Geburt eines Kindes in 
Konstantinopel bis dahin keinerlei Rolle gespielt hätten. Novelle 17, die von einer 
vierzigtägigen Reinigungsfrist ausgeht, deutet ganz im Gegenteil darauf hin, daß 
in der zeitgenóssischen kirchlichen Praxis Wóchnerinnen hier genauso wie bereits 
im 4. Jh. in Ägypten als „unrein“ angesehen und daher von den Sakramenten 
ausgeschlossen wurden. Durch Leons Gesetz wurde diese Praxis sanktioniert, aber 
nicht neu eingeführt. 

Auffällig ist freilich, daß die im byzantinischen Recht durchgesetzte, in den 
Gebetsformularen (vgl. Kap. IV.4.) an Lk 2” angeknüpfte Reinigungsfrist von 40 
Tagen für die Mutter (und, wie wir gleich näher sehen werden, grundsätzlich auch 
für die Hebamme) nicht auf das Geschlecht des Kindes abstellt. Die generalisierte 
vierzigtägige „Frist der Unreinheit“”” weicht offensichtlich von der alttesta- 
mentlich-jüdischen Tradition ab, die für die ägpytischen Hippolytkanones 
bestimmend wurde, scheint aber Vorläufer im altgriechischen kultischen Kontext 
zu haben. Schließlich zeichnen sich auch Anknüpfungspunkte in der antiken 
medizinischen Tradition ab. Die Herausgeber der Novellen Leon VI. leiten die 
Festsetzung der vierzigtägigen Frist demnach auch nicht aus den nicht ohne 
weiteres übernommenen biblischen Vorgaben, sondern aus der medizinischen 
Tradition her: 


?! Vgl. MANSI, II, 1038-1039, den als „Constitutio de sanguine partus“ bzw. „caput IX“ 
überschriebenen Text, sowie a.a.O., 1039: „Quamdiu arcendi sunt infantes ab ingressu ecclesiae & de 
termino suscipiendi baptismum" bzw. „caput X"). 

332 Vgl. JEANLIN, Prières, passim. 

33 G. BINDER, Geburt II (religionsgeschichtlich), in: RAC 9 (1976) 43-171, hier: 87; vgl. zum 
alten Griechenland auch WÄCHTER, Reinheitsvorschriften, 25 ff; PARKER, Miasma, 33 ff, speziell 
zur Vierzigtageregel: a.a.O., 48 [bezüglich der ersten vierzig Tage nach der Empfängnis bzw. deren 
Bekanntwerden]; 52 [Fest zum Abschluß der vierzigtägigen Frist nach einer Geburt]; zum AT zuletzt: 
M. DOUGLAS, Leviticus as Literature, Oxford ?2002, 180 ff; D. ERBELE-KÜSTER, Hat dieser 
Kórper ein Geschlecht? Die Bestimmungen über die Wóchnerin in Lev 12, in: M. OEMING (Hg.), 
Theologie des AT aus der Perspektive von Frauen. Beiträge zum Verstehen der Bibel Bd. 1, Münster 
2003, 101-108; SCHEARING, Double Time, 439 ff (behandelt auch jüdische Quellen); De TROYER, 
Blood, 48 ff; zu den variierenden Fristen in westlichen Texten vgl. die Beispiele bei SLYKE, 
Churching, 218 ff. 
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„D’après la tradition médicale des anciens, la femme accouchée était purifiée au bout de la 
quarante jours par le premier flux de sang de ses règles”, 


Das grundsätzliche Paralellellaufen von griechisch-hellenistischen und 
alttestamentlich-jüdischen Vorstellungen bezüglich der „Unreinheit“ der Wöch- 
nerin legt nahe, daß für die Stärke des Geburtstabus zunächst vielleicht weniger 
theologische Reflexion” als kulturelle Faktoren entscheidend waren”. Nicht 
zuletzt war die Erfahrung einer hohen Gefährdung von Mutter und neugeborenem 
Kind der altisraelitischen, der altgriechischen und byzantinischen Gesellschaft 
gemeinsam. 


„Ritual disablement is not a hardship, indeed, she [= die Wöchnerin] needs the privilege of 
rest", 


Mary Douglas’ Verständnis der alttestamentlichen Vorschrift hat Vorläufer 
in der Väterexegese”” und findet sein Analogon in modernen orthodoxen 
Versuchen, die kirchliche Rezeption des Geburtstabus gegenüber kritischen 
Rückfragen (vgl. näherhin Kap. VII.2.) zu legitimieren"?. Daß die Reduktion der 
Karenzzeit auf eine Schutzfrist für die Wöchnerin und den Säugling freilich zu 
kurz greift, zeigt deutlich die Diskussion um die Sakramentenzulassung. Uneinig 
war man sich im 9. Jh. offenbar vor allem über das Vorgehen in Todesgefahr, 
weshalb dem Patriarchen eine rechtsverbindliche Entscheidung am Herzen lag. 
Leon VI., der sich — wie auch seine Auseinandersetzung mit dem Pollutionstabu 
zeigt (siehe dazu Kap. V./.) — sichtlich mit einem dinglichen Konzept von 
Un/Reinheint insgesamt schwer tat, setzte sich eindringlich dafür ein, daß keine 
junge Mutter ohne Eucharistieempfang oder gar Taufe sterben muß. Sein 
geschichtswirksames Gesetz „bezüglich der Frauen, die gebären werden, und den 


34 NOAILLES - DAIN, 66, Amn. 1. 

935 Z.B. über die die Weitergabe der Erbsünde durch Zeugung und Geburt; vgl. dazu z.B. 
Hesychius v. Jerusalem, Comm. in Lev. 12,6-8 (ed. PG 93, 925); näherhin TAMPELLINI, Levitico, 
209; Blastares, Alphabetisches Syntagma B, 11 (ed. RHALLES - POTLES, VI, 117). 

36 Vgl. BINDER, Geburt, passim; M.-H. CONGOURDEAU, Regards sur l'enfant nouveau-né à 
Byzance, in: Revue des Études Byzantines 51 (1993) 161-176, hier: 165. 

?? DOUGLAS, Leviticus, 181. 

38 Vgl, insbes. Theodoret v. Kyros, Quaestiones in Leviticum cap. 12 qu. 14 (ed. N. 
FERNANDEZ MARCOS - A. SAENZ-BADILLOS, Textos y estudios „Cardenal Cisneros“ Bd. 17, 
Madrid 1979, 167; auch: ed./lat. Übers. PG 80, 319-320); dazu: ROUWHORST, Leviticus, 190 ff. 

3? Vgl. z.B. Saint Nicholas Greek Orthodox Church (Ann Arbor, Michigan), Blessed Beginning 
(17.10.2005); Greek Orthodox Church of Annunciation (Greek Orthodox Archdiocese of 
America/Modeso, CA), Prayers for the New Bom:  http://www.goannunciation.org/ 
main/life.htmZprayers (17.8.2005); I. KUTASH, Baptism and Churching of New Mothers: 
hitp://www.unicome.org/orthodoxy/articles/answers/baptism2.htm (6.10.2005). 
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anderen, die sich in der natürlichen Reinigung befinden“, zielte also auf 
Tabubegrenzung: 


TES] wenn ihr Leben seinen Lauf nimmt ohne Bedrohung durch irgendeine andere Krankheit 
sollen die, die noch unvollendet sind durch die Taufe [wörtl.: photismou, Erleuchtung], die noch 
nicht eingeführt worden sind in die Mysterien [...] nicht daran teilhaben bis zum Abschluß der 
Vierzigtagesfrist; aber wenn ihnen eine Krankheit widerfährt und von ihnen Besitz ergreift und 
droht, das Leben zu beenden, sollen sie auf jeden Fall an der Heiligung teilhaben‘“*'. 


| In der Folge brach die Frage auf, ob es weitere Ausnahmen von der 
Vierzigtagesfrist geben sollte. Darauf reagierten Patriarch Nikolaos III. 
Grammatikos (1084-1111)? und Niketas v. Thessaloniki (11. oder 12. Jh.Y? in 
ihren ,,kanonischen Anworten": Beide haben die gesetzliche Regelung Leons 
ausnahmslos für das ganze Kirchenjahr bekräftigt. 


2. Nottaufe und Kontakt der ,,unreinen“ Mutter mit dem in der Taufe 
,geheiligten " Kind 


Nach denselben Kriterien, nach dem das Tauf- und Kommunionverbot für 
die Wóchnerin sub periculo mortis als sistiert gilt, ist auch die auf dem 
Hintergrund der normalen Taufpraxis aufgebrochene Frage entschieden worden 
ob ein schwächliches bzw. krankes Kind notfalls gleich nach der Geburt getauft 
werden dürfe”. Leon der Weise hat in Novelle 17 gemeinsam mit. der Regelung 
für Wöchnerinnen festgelegt, daß Kinder grundsätzlich 40 Tage nach der Geburt 
getauft werden sollen. Weiters räumt er die nach einer anderen Tradition übliche 





3 e 
h n PAPAGIANNE - TROIANOS, H veap& 17, haben deutlich gemacht, daß die franz. 
Ubersetzung an dieser Stelle falsch ist. Statt „au sujet des femmes qui viennent d'accoucher et qui 
toutes se trouvent soumises à la purification de la nature ..." muß es heißen: „au sujet des femmes qui 
viennent d'accoucher et les autres qui se trouvent soumises à la purification de la nature ...“. Scat Tf) 
qvo kaOápoet karadanßavovran“ (ed. NOAILLES - DAIN, 67, Z. 3) muß sich auf Frauen 
p eM Kr Si bei einer Fehlgeburt verloren haben. Anders wäre die Vorschrift überflüssig 
zw. sinnlos. chnerinnen sind explizit erwähnt; auf menstruierende F l i ie Vierzi 
Tage-Regel (!) nicht anwenden. SE 
Leon VI., Novelle 17 (ed. NOAILLES - DAIN, 67); vgl 
> ‚67); vgl. dazu PAPAGIANNE - TROIANOS, 
; DUE are ee Ecclesiastical Law in the Novels of Leo the Philosopher, in: The 
uris -169; 311-361 (hier: 167 f; TROIANOS, Ot mée, 160 ff, auch: TAT 
= TROIANOS, Ta „yuvaıkeia zën", 33 f. Ou jud: da 
Nikolaos III. Grammatikos, Kanonische Antworten an den Bischof i 
| , von Zet ! 
BOLA TANE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 236, Z. 47-52). esp des 
iketas v. Thessaloniki, Kanonische Antworten 12 (ed. A. PAVLOV, Kanoniceski 
* * * LI D ? a oe ao : : : E otve 
Nikity mitropolita Solunskago, in: Vizantijskij Vremennik 2 [1895] 384; der Text fehlt sowohl bel 
Leunclavius als auch bei Rhalles - Potles); zum Problem der Identifikation des Verfassers vgl. nüherhin 
TROIANOS, O1 mnyéc, 253; DERS., Kanonistische Antworten, 407. 
Vgl. Leon VI., Novelle 17 (ed./franz. Übers. NOAILLES - DAIN, 68-69). 
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Taufe am achten Tag nach der Geburt (nach den Euchologien: der Tag der 
Namensgebungszeremonie) ^ entsprechend der Beschneidung Jesu ein. Bei einem 
in Todesgefahr befindlichen Säugling darf schließlich auch diese Frist 
unterschritten werden. Entscheidend ist, daß kein Kind ungetauft stirbt. 

Prinzipiell ist es in den orthodoxen Kirchen bis heute eher üblich, mit der 
Taufe eines Kindes zuzuwarten, bis es einige Wochen oder Monate alt ist. 
Während im westlichen Mittelalter der Trend dahin ging, Kinder möglichst 
unmittelbar nach der Geburt zu taufen, wurde es im byzantinischen Osten zur 
Norm, daß die Taufe normalerweise nicht vor Abschluß der Reinigungszeit der 
Mutter stattfindet. Es handelt sich hier insofern um ein mit der Tabuisierung der 
Zeit post partum vernetztes Problem als die Frage auftauchte, ob bzw. inwiefern 
der punreinen™ Mutter Kontakt mit dem durch die Taufe geheiligten Kind gestattet 
sei” . 
. Die dem Chartophylax Petros? zugeschriebenen Responsen betonten im 11. 
Jh. nicht nur die bereits in der Novelle 17 Leons des Weisen klargestellte 
Erlaubtheit der Frühtaufe eines kránklichen Kindes "`. Petros gab auch explizit die 
Erlaubnis zum Stillen des Kindes durch die Mutter, „damit es nicht stirbt'?^, 
Demgegenüber heißt es in einem (fälschlich) unter dem Namen des Hl. 
Nikephoros tradierten Kanon zwar, daß ein Neugeborenes in Todesgefahr jederzeit 
getauft werden dürfe. Allerdings sei hierauf der leiblichen Mutter bis zur 
Vollendung ihrer vierzigtägigen Reinigungsfrist und dem Empfang des diese 
abschließenden Segens untersagt, das nunmehr getaufte Kind zu stillen. Ja, sie 
dürfe es nicht einmal angreifen oder sich mit ihm im selben Raum aufhalten??? 

Obwohl sich der Wortlaut dieses Kanons bis heute in orthodoxen 
Kanonessammlungen, beispielsweise im Pedalion, gehalten hat, muß er wegen 
seiner offenkundigen Inpraktikabilität de facto als außer Kraft gesetzt betrachtet 
werden??!, Wie bereits festgehalten, gab schon Petros seinen Segen dazu, daß die 
Mutter das Kind selber stillt. Ob er die Erlaubnis allerdings generell verstand oder 
(nur) einen Notfall im Blick hatte, wo keine Amme zur Hand ist, läßt sich nicht 
mehr eindeutig feststellen. 





345 Ein Formular zur Namensgebung am 8. Tag nach der Geburt enthält bereits der Codex 
Barberini gr. 336, Nr. 112 (ed /it. Übers. PARENTI - VELKOVSKA, 117 f; 300). 

346 In ähnlicher Weise diskutierten jüdische Rechtsgelehrte die Frage, ob eine Frau, die die Regel 
hat, ihr Kind stillen dürfe. Vgl. dazu COHEN, Menstruants, 279 ff. 

347 Zum Chartophylax Petros vgl. knapp TROIANOS, On mnyéç, 252. 

348 Responsum des Chartophylax Petros (ed. RHALLES - POTLES, V, 369); vgl auch 
Balsamon, Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES - POLES, IV, 8-9). 

349 Responsum des Chartophylax Petros (ed. RHALLES - POTLES, V, 372); ähnlich auch 
Johannes v. Kiev, Kanonische Antwort 2: vgl. PAPAGIANNE - TROIANOS, Ta ,yuvaikeía ráðn“, 


359 Ed. RHALLES - POTLES, IV, 431; weitere Belege für den Text des sog. c. 38 (Pedalion: c. 
37) des Nikephoros bei PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 240, Anm. 17. 
35! Vgl. Responsum des Chartophylax Petros (ed. RHALLES - POTLES, V, 372). 
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J. Extensive Interpretationen des Geburtstabus 


Das Stillverbot von Ps.-Nikephoros stellt wohl die extensivste Interpretation 
des Geburtstabus dar. Abgesehen von der Zulässigkeit des Umgangs einer 
„unreinen“ Mutter mit ihrem in der Taufe „geheiligten“ Kind kommen in der 
Responsenliteratur aber auch eine Reihe weiterer Problemfelder zur Sprache. 
Zumeist wird hier auf dieselben Sachverhalte abgestellt, auf die bereits im 
Zusammenhang mit dem Menstruationstabu näher eingegangen wurde. So gibt es 
ablehnende Responsen ausdrücklich zur Frage des Betretens der Kirche und 
bezüglich des Vorbereitens von Prosphora und Kollyba (vgl. oben, Kap. III.2.). 
AuDerdem wurde das spezifische Problem der Geburtshilfe wie auch jeglichen 
Kontaktes mit der Wöchnerin thematisiert. 


»Die Wóchnerinnen dürfen [auch] in den Tagen der heiligen Osterfastenzeit an den Sakramenten 
nicht teilhaben, sofern sie nicht durch den Ablauf der vorgesehenen vierzig Tage gereinigt bzw. 
durch Segen gesühnt wurden”, es sei denn, sie wurden nach vorausgegangenem Segen zur 
Kommunion zugelassen, weil sie aufgrund einer schweren Krankheit und drohender 
Lebensgefahr dem sicheren Tod entgegengehen. [...] Dasselbe gi/t auch für die Hebammen und 
für die Frauen während der Menstruation‘. 


Die zitierte Entscheidung von Patriarch Nikolaos II. wurde nach 
Papagianne und Troianos nach der Novelle Leons zur wichtigsten Grundlage für 
die Weiterentwicklung des kirchlichen Umgangs mit Wöchnerinnen””: Während 
im kaiserlichen Recht explizite Vorschriften für Hebammen fehlen, stellte 
Nikolaos eine Analogie zwischen Wöchnerinnen, menstruierenden Frauen und 
Hebammen her. Wahrscheinlich bestätigte aber auch er in dieser extensiven 
Auslegung nur eine verfestigte Praxis, wonach Frauen, die bei einer Geburt 
assistiert haben, genauso wie die Mutter als „unrein“ „gegolten haben und sich 
eines speziellen Reinigungsritus unterziehen mußten”. Das in den heutigen 
Euchologien regelmäßig letzte von insgesamt drei unmittelbar nach einer Geburt 
vorgesehenen Segensgebeten””° für die Mutter nimmt explizit auf alle jene Bezug, 
die bei der Geburt geholfen bzw. generell mit der Gebärenden in Berührung 


?? Vgl. diesbezüglich die byzantinischen Euchologien: GOAR, EvxoAdyiov, 261-372 (recte: 
272), TREMPELAS, Evxoadyiov, 327 ff, bzw. die neue Ed. und it. Übers. der einschlägigen gr. Texte 
bei ARRANZ, Preghiere parapenitenziali, 444 ff (verschiedene Rezensionen des Gebetes für die 
Mutter zur Beendigung der Reinigungsfrist); zusammenfassend a.a.O., 430 f, und DERS., Les 
Sacraments de l'ancien Euchologe constantinopolitain, in: OCP 49 (1983) 42-90, hier: 44 f; zur 
slawischen Rezeption LEVIN, Sex, 171 f. 

> met Eat PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 236, Z. 47-54; dt. Übers. 

a.a.O., ; 

3t Vgl. PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 245 (mit Belegen für die 
spät- bzw. postbyzantinische Zeit) und DIESS., Ta „yuvaıkela 140n“, 37 ff. 

353 Vgl. dazu PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 245 f. 

556 Text in engl. Übers. in Kap. VII.3.a. 
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gekommen sind. In einigen alten Trebniks trägt es demnach auch die Überschrift 
„Gebet für die Frau und die, welche ihr zur Zeit der Geburt behilflich waren, wie 
auch für die Hebamme”, Ein alternativer, von Panagiotis Trempelas in seiner 
Edition des ,, Euchologion mikron '??* unter dem Titel „Gebet für die Hebamme" 
gebotener Text"? versucht eine biblische Rückbindung zu jenen Hebammen, die 
nach der Exodusüberlieferung mutig das Gebot des Pharaos mifachteten, 
hebräische Babys zu ermorden'€?. Damit wird die Arbeit der Hebamme hier 
grundsätzlich positiv als im Dienst des Lebens ausgewiesen. Das ändert aber 
nichts daran, daB die Geburtshelferin als eines Reinigungsrituals bedürftig 
angesehen wird. Zurückhaltender sind die Kanonisten bezüglich jener Personen, 
die das Haus einer Wóchnerin betreten, aber nicht direkt bei der Geburt assistiert 
haben**': Nach einem Responsum des Chartopyhlax Petros kónnen sie unmittelbar 
zur Kommunion zugelassen werden, sofern sie sich vorher gewaschen haben"? 


Im übrigen wurde, wie wir bereits sehen konnten, im byzantinischen 
Kaiserrecht Vorsorge für Notfälle (also schwere Krankheit und somit 
Todesgefahr) getroffen: Unter solchen Umständen ist das Kommunionverbot 
natürlich bereits im Mittelalter nicht nur für Wöchnerinnen, sondern per 
analogiam auch für Hebammen als sistiert zu betrachten. Aus der heutigen 
kirchlichen Praxis scheint es im Zuge der fortschreitenden Professionalisierung 
von Geburtshilfe und der neuzeitlichen Hospitalisierung von Geburten genauso 
wie das Stillverbot (vgl. Kap.IV.2.) mangels Praktikabilität weitgehend 
verschwunden zu sein. 


4. Die Segensgebete für die Mutter 
Dagegen spielt der die Vierzigtages-Frist abschlieBende Reinigungssegen für 


Wöchnerinnen in der heutigen kirchlichen Praxis nach wie vor eine wichtige 
Rolle. Vermutlich sind die einschlägigen Gebete erst auf Basis der Novelle 17 





357 Zit. n. Mysterium der Anbetung Bd. 3. Die Mysterienhandlungen der Orthodoxen Kirche und 
das tägliche Gebet der Orthodoxen Gläubigen. Hg. v. S. Heitz, übers. u. bearbeitet v. S. Hausammann 
u. S. Heitz, Kóln 1988, 8, Anm. 2. 

358 Leider ist Trempelas Werk in textkritischer Hinsicht alles andere als glücklich geraten. 
PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 239, Anm. 13, haben sich nicht gescheut, 
das auch sehr deutlich anzusprechen. 

359 TREMPELAS, Ebtxoadyiov, 322 f; auch: GOAR, Euchologion, 263. 

3 Vol, Ex 1,15 ff. 

36! Bereits nach altgriechischer Vorstellung verunreinigt die Wóchnerin den ganzen oikos und 
alle, die ihn betreten: vgl. die Lex Cathartica von Kyrene 16-20 [24-7: analoge Bestimmungen für eine 
Fehlgeburt], engl. Übers. bei PARKER Miasma, 336. 

362 Vgl. Petros Chartophylax (ed. RHALLES - POTLES, V, 372). 





78 


Leon VI. entstanden, jedenfalls sind keine älteren Formulare bekannt. Das älteste 
erhaltene byzantinische Euchologion, der aus Süditalien stammende Codex 
Barberini gr. 336, der in die zweite Hälfte des 8. Jh.s datiert wird, enthält zwar ein 
Gebet für den „Ekklesiasmos“ (vgl. oben, Kap. III.I.c.) des Kindes am vierzigsten 
Tag nach der Geburt, verbindet diesen aber (noch) nicht mit einem 
Reinigungssegen für die Mutter? Zunächst ging es beim gegenständlichen Ritual 
also wohl primär um die Nachahmung des Vorbildes Jesu, „der, gemäß dem 
Gesetz, am vierzigsten Tag mit Maria, seiner heiligen Mutter in das Heiligtum 
ging" . Das ist freilich kein Widerspruch zum Reinigungsmotiv””, klingt doch 
bei der Imitatio Christi selbst dort, wo dies nicht explizit angesprochen wird, 
durchaus auch die Imitatio seiner Mutter an, die, obgleich sie als sündenfreie 
Jungfrau nach der Ansicht der orthodoxen Theologen und Kanonisten 
strenggenommen keiner Reinigung bedurfte, nach dem Zeugnis des Lukas- 
evangeliums vorbildlich „das Gesetz“ befolgte. 

In den im Zuge der Einführung des Buchdrucks vereinheitlichten 
neuzeitlichen Euchologien”“ finden sich im Abschnitt zur Initiationsliturgie neben 
den eigentlichen Tauftexten und den Gebeten zur Namensgebung Segensgebete 
für die Mutter sowohl für den Tag der Niederkunft (vgl. näherhin Kap. VII.3.a.) 
als auch für den Abschluß der Vierzigtages-Frist, in den älteren Büchern z.T. auch 
weitere Gebete für den 8., 15. bzw. 20. Tag nach der Geburt ?", Hier sind deutlich 
unterschiedliche Traditionselemente zusammengeflossen. Das Kernritual — die 
Einführung des Kindes in die Kirche anknüpfend an Lk 2 (vgl. oben, Kap. III.1.c.) 
— ist in den spätbyzantinischen und modernen Formularen klar erhalten; 
desweiteren wird um Schutz und Segen für das Neugeborene gebetet. Der 
elaborierte Ritus stellt aber ebenso auf die Mutter und ihre volle Reintegration in 
die kirchliche Gemeinschaft „nach der Vollendung der vierzig Tage“ ab und wird 
in der griechischen Tradition entsprechend auch „Sarantisma“ genannt. 

Das nach den heute gángigen Büchern zu diesem Zeitpunkt zu verrichtende 
zweite auf die Mutter bezogene Gebet spricht implizit sowohl vom 
Kommunionausschluf als auch vom Verbot, die Kirche zu betreten: 





11 M Euchologion Codex Barberini gr. 336, Nr. 113 (ed./it. Übers. PARENTI - VELKOVSKA, 
` A.a.O., 118. 

m Spätere Fassungen des Gebetes haben manchmal eingefügt: „nachdem die Tage der 
Reinigung vollendet waren" (so etwa die Textierung in Mysterium der Anbetung lll, 15). - Vgl. zur 
inhaltlichen Analyse der Texte JEANLIN, Priéres, passim. 
we Vgl. zur Entwicklung der Euchologien zusammenfassend KARRAS, Liturgical Participation, 

367 Vgl. GOAR, Euchologion, 264. Für den Fall einer Fehlgeburt ist ein eigenes Gebet 
vorgesehen (a.a.O., 271 f). Zur Problematik vgl. Kap. 11.6. 
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„[...] würdige sie den Eintritt zu erlangen in den Tempel Deiner Herrlichkeit. Mache sie würdig, 
teilzunehmen an dem kostbaren Leibe und Blute Deines Christus. Wasche sie rein von der 
Unreinheit des Leibes und der Seele bei der Vollendung der vierzig Tage“. 


Indem das Motiv der Reinigung der Mutter ,von aller Sünde und aller 
Unreinheit'^9? und ihre (Wieder)zulassung zu den „heiligen Geheimnissen'? ? 
bereits das Eingangsgebet dominiert und in der Folge mehrfach wiederkehrt, 
drückt es der ganzen Feier einen spezifischen Stempel auf. Orthodoxe 
TheologInnen ringen seit den 1970er Jahren um eine positive (Re)interpretation 
der Formulare. Dabei wird vor allem betont, daß Sexualität, und in der Folge 
Mutterschaft, keinerlei Sünde implizieren: 


„The churching of women in the Orthodox Church remains today as a special rite in which the 
woman offers herself and her child to God, asking the blessings of God and forgiveness of her 
sins, since she, a fallen creature with actual sins, has been found worthy to be a bearer of life and 
the living source of a new human being created for the Kingdom of God. [...] The rite, therefore, 
is not done because sexual intercourse is a sin, or because childbirth is wicked. On the contrary. 
It is done because sinful persons in a fallen and death-bound world have been accounted worthy 
to participate directly in an act of God. The fact that the Virgin Mary was ,purified' after giving 
birth without man's seed to the Son of God should be proof enough that it is not the sexual act 
which makes the mother in need of purification after childbirth'?"!. 


Relativ häufig wird daher auch versucht, das Reinigungsritual historisch aus 
der Vorstellungswelt Israels zu erklären und die Geburt positiv als „Berührung mit 
dem Heiligen" zu verstehen: 


„L’,impur‘ peut être [...] quelque chose ou quelqu'un de particulièrement sacré, c'est-à-dire 
réservé à Dieu seul. Ainsi, tout ce qui touche aux forces vitales et à la fécondité a un charactére 
mystérieux et sacré. C'est le cas en particulier du sang, car il est le siège de la vie et apartient à 
Dieu?", c'est pourquoi il est défendu d'en manger [...] et c'est ce contact avec le sang qui 
nécessite une purification légale, indépendamment de toute responsabilité personelle. I] faut 
noter qu'actuellement, c'est cet aspect là qui est vue dans l'accouchement par ceux qui sont 
partisans du maintien des priéres de revailles dans l'Église. Ils voient dans la naissance d'un 
enfant la présence du sacré en raison du contact avec le sang, ce contact nécessitant une 
purification'?, 


368 Vgl. TREMPELAS, EbxoAöyıov, 329; ARRANZ, Preghiere parapenitenziali, [B9:2c], 448 f 
(Textvarianten: Nr. (B9:2a], [B9:2b], 446-448); hier zit. dt. Übers.: Mysterium der Anbetung III, 14. 

369 Aus dem ersten, regelmäßig in den Euchologien vorgesehenen Gebet, vgl. TREMPELAS, 
EbxoAöyıov, 327 f, hier 328; ARRANZ, Preghiere parapenitenziali, Nr. [B9:1], 444-447; zit. dt. 
Übers.: Mysterium der Anbetung III, 13. 

7? Ebd. 

37! So die OCA-Studie „Women and Men in the Church“, 42 f. 

?7 Vgl. nüherhin zur Bedeutung von Blut im biblischen Kontext Kap. V1.2. 

?? Vgl. JEANLIN, Prières, 170; in diesem Sinne zuletzt auch wieder Th. HOPKO, A Response 


to the Issue of Uncleanness: http://www.stnina.org/test/journal/art/3.3.5 (2.9.2005). 
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Anderen Theologen geht es eher darum, dingliche (Un)reinreitsvorstellungen 
zu überwinden; so wird z.B. auch versucht, „die körperliche Unreinheit“ in einer 
moralisierenden Weise als ,Bild für die Unreinheit der Gedanken und die 
mannigfaltigen Beunruhigungen des Herzens durch weltliche Sorgen“ zu 
deuten””*: Denn gerade nach einer Geburt sei 


„die Gefahr besonders groß, daß weltliche Sorgen die geistlichen Regungen überwuchern und 
ersticken. Dies aber wird nicht nur als persönliche Schwäche verstanden, sondern vielmehr 
grundsätzlich als Verhaftetsein an die Macht des Bösen, an den Widersacher Gottes und seine 
Kräfte, gesehen'?", 


Bei einer unvoreingenommenen Analyse läßt sich freilich kaum leugnen, daß 
sich in den traditionellen Gebeten vor allem ein dingliches Reinheitsverständnis 
niedergeschlagen hat. Weil die Texte auf dem Hintergrund des jedenfalls heute 
dominanten moralischen Reinheitsverständnisses überdies Assoziationen zu einer 
mit der Geburt in Verbindung stehenden (personalen) „Sünde“ der Frau evozieren, 
verwundert es nicht, daß sie trotz aller positiven Sinngebungsversuche zusehends 
kritisch bewertet werden (vgl. Kap. VII.2.). Vor allem in der Diaspora werden sie 
auch nicht mehr ohne weiteres verwendet. 


„Die Alternative, die bewußt handelnde Priester in ihrer Hilflosigkeit wählen“ besteht zumeist 


darin „die [...] speziellen Gebete nicht bzw. akustisch unverständlich zu lesen oder die Segnung 
zu meiden'?"$, 


Einige neuere Übersetzungen haben in den auf die Mutter bezogenen 
Gebeten Kürzungen vorgenommen?" Alles in allem ist die Feier des Ekkle- 
siasmos ohne größere Veränderungen der Standardformulare aber auch in der 
Diaspora nach wie vor üblich", wobei die Gemeinden des Patriarchats von 


4 So die Einleitung zur deutschen Übersetzung der Gebete von HEITZ, Mysterium der 
Anbetung III, 3. 


’> Ebd. 

- E KAG Taufe, xi; zur Verweigerung des Reinigungsrituals durch Frauen siehe JEANLIN, 
rières, Ä 

?7 Vgl. näherhin Kap. VII.3.b. 

"TT Vgl. z.B. die Website der Greek Archdiocese of America, Prayers for the Churching of a 
Mother and Child After Forty Days: http://www.goarch.org/en/chapel/liturgical_texts/churching.asp 
(7.10.2005); zur Praxis in einzelnen US-amerikanischen Diasporagemeinden griechischer Prügung z.B. 
Kimisis Tis Theotokou Greek Orthodox Church Home Page (Holmdel, New Jersey), What to do?: 
http://www.kimisis.com/greek%20orthodoxy/; St Luke the Evangelist (Palos Hills, IL), hier: 


Guidelines for members: http://www.stlukeorthodox.com/html/parishinfo/guidelines.htm _ (25.10. 
2005); Saint Nicholas Greek Orthodox Church (San Jose, California), hier: Rubrik: Prayers for the 
New Born: http://www.saintnicholas.org/baptisms.htm (6.10.2005); zur Praxis in Gemeinden 
slawischer Prägung z.B. I. KUTASH, Baptism and Churching of New Mothers (nicht an eine 
bestimmte Jurisdiktion gebundene ukrainisch-orthodoxe Question & Answers - Seite): 


http://www.unicorne.org/orthodox v/articles/answers/baptism2.htm (6.10.2005). 
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Antiocheia, das 1997 formell deren Revision beschlossen hat, nicht unbedingt eine 
Ausnahme machen"? In Griechenland ist ein starkes Stadt-Land-Gefälle zu 
beobachten. Im städtischen Umfeld ist es heute keineswegs mehr 
selbstverständlich, daß sich junge Frauen dem Reinigungsritual unterwerfen, wohl 
aber am Land??, Zum Teil ist das Ritual, wie die in St. Serge lehrende Theologin 
Frangoise Jeanlin betont, so stark verankert, daß selbst (in einer Mischehe 
lebende) nicht orthodoxe Frauen zum Segen kommen”. Das kann einerseits aus 
der Vielschichtigkeit des Ritus erklärt werden, bei dem in vielen Pfarren 
zweifelsohne die auf das Kind bezogenen Aspekte im Vordergrund stehen. Die 
Eltern kommen, um für die glückliche Niederkunft zu danken und ihrem Baby 
Gottes Segen zu erbitten. Zugleich wird dieses beim ersten gemeinsamen 
Kirchgang nach der Geburt — gelegentlich ist das heute bereits vor Ablauf der 
Vierzigtagesfrist’’, oft aber auch erst später — stolz der Gemeinde präsentiert. Es 
geht hier selbstverständlich nicht nur um eine religiöse Zeremonie: So ist in vielen 
Familien der Ekklesiasmos heute der erste große Phototermin des Neugeborenen. 
Andererseits ist freilich auch davon auszugehen, daß (vor allem in ländlichen 
Gebieten) nach wie vor Druck auf junge Mütter (wie Frauen, die ihr Baby verloren 
haben) ausgeübt wird, sich dem Ekklesiasmos im Sinne des traditionellen 
Reinigungsritus zu unterwerfen. So ist es symptomatisch, daß der serbische 
Patriarch, der grundsätzlich einen gemäßigt tabukritischen Kurs propagiert (vgl. 
oben, Kap. III.1.b.), in der Frage der Gebete für Wóchnerinnen sehr wohl auf der 
strikten Befolgung des T rebni insistiert. 





379 vgl. z.B. den Newsletter Juli/August 2002 der „Saints Peter and Paul Antiochian Orthodox 
Christian Church“ (10620 River Road, Potomac, Maryland): http://www.peterpaul.net/ 
newsletters/NL200208.htm (6.10.2005): In der Information „The Forty Day Blessing (Churching)“ 
wird hier das nach den neuzeitlichen Euchologien üblicherweise erste Gebet für den Ekklesiasmos in 
folgendem Wortlaut wiedergegeben: „Let us pray to the Lord. O Lord God Almighty, the Father of our 
Lord Jesus Christ, who by thy word hast created all things, both reason-endowed beings and the 
animals, and hast brought all things from nothingness into being, we pray and implore thee. Thou hast 
saved this thy handmaid by thy will; cleanse her therefore, from all sin and from every taint, as she 
now draweth near unto they holy church; and make her worthy to partake of thy Holy Mysteries, 
without condemnation. And bless thou this child [...]“. 

38 Für die Information danke ich Spyros Troianos. 

38! vgl. JEANLIN, Prières, 170. 

32 Vgl. z.B. KUTASH, Baptism; Stichwort „Churching“ auf der Website der St. George 
Antiochian Orthodox Church (Cicero, Illinois) http://www.stgeorgecicero.org/Sacraments/Church 


ing.aspx (7.10.2005). 
3? Vgl. Patriarch PAVLE, Regeln, 23. 


n 
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V. „EIN GERUCH VON SÜNDHAFTIGKEIT*: RITUELLE 
UNREINHEIT VON MÁNNERN UND EHEPAAREN 


1. Die kanonische Rezeption des Pollutionstabus 


Die Frage der Verunreinigung durch den Schwangerschaft und Geburt 
vorausgehenden Sexualakt führt zu den anderen bereits Dionysios zur 
Entscheidung vorgelegenen Themen — Pollution und Geschlechtsverkehr von 
Ehepaaren -, die biblisch eng vernetzt mit den Niddavorschriften sind. 


„According to the Canons, though a woman is not in any manner more sinful in her cycle than a 
man is in the case of involuntary bodily emissions, she, like the man, must avoid Holy 
Communion at this time. These bodily functions are not sins, but they represent and emphasize 
the consequences of our fallen states? ^, 


Levitikus statuiert parallel zur Unreinheit der Frau während ihrer 
Menstruation die Verunreinigung durch eine nicht intendierte Pollution des 
Mannes". Die vom Trullanum bestätigten kanonischen Quellen behandelten die 
beiden Tabus allerdings im Gegesatz zu dem zitierten, auf der Website des 
„Orthodox Christian Information Center‘? veröffentlichten Text, der seine 
Basis offensichtlich weniger in den Hl. Kanones selbst, als in einem in der ,, Greek 
Orthodox Theological Review‘ erschienenen Aufsatz aus der Feder eines 
altkalendarischen Bischofs% hat, durchaus unterschiedlich. Wie festgehalten (vgl. 
Kap.II.1.), rekurrierte Dionysios’”” auf die im Blick auf die Speisegebote 





384 


l Menstruation, Emissions, and Holy Communion: http://www.orthodoxinfo. 
com/praxis/menses.aspx”/ (22.3.2005); während hier die Parallelisierung von Pollutions- und 
Menstruationstabu der Tabubefestigung dient, kann der Diskurs auch die gegenteilige Wendung 
nehmen. Vgl. beispielsweise S. SALARIS, Letter to the Editor: http//www.stnina. _org/ 
test/journal/ar/3.3.5 (2.9.2005). Hier wird der Befestigung des Menstruationstabus die Nichtbeachtung 
des Pollutionstabus in tabukritischer Weise gegenübergestellt. 

355 Vgl. Lev 15,16-18. 

"TT Private, von Patrick Barnes betreute Sammlung von Materialien zu vielfältigen Themen 
kirchlichen Lebens, die innerhalb strittiger Fragen deutlich konservativen orthodoxen Positionen den 
Vorrang einräumt. Vgl. http://www.orthodoxinfo.com/about.aspx (22.3.2005). 

# Die Zeitschrift wird in „Holy Cross“, der renommierten griechisch-orthodoxen Fakultät in 
den USA, herausgegeben. 

= Vgl. (Bishop CHRYSOSTOMOS, Orthodox Spirituality, 56; dieselbe Position wiederholte 
er zwei Jahre spüter in seiner bereits mehrfach zit. Replik auf HARRISON, Reflections, passim: 
(Bishop) CHRYSOSTOMOS, Women, 124 f. 

+1 C. 4 des Dionysios (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 13-14); vgl. näherhin die Analyse von 
D. BRAKKE, The Problematization of Nocturnal Emissions in Early Christian Syria, Egypt, and Gaul, 
in: Journal of Early Christian Studies 3-4 (1995) 419-460, hier: 433 ff; generell zum mánnerbezogenen 
spätantiken Reinheitsdikurs auch: C. LEYSER, Masculinity in Flux: Noctumal Emission and the 
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entwickelte paulinische Gewissensregel’”. Kasuistisch geht das Responsum 12 
des Timotheos die Pollutionsfrage an: Im Zusammenhang mit der Begierde nach 
einer Frau sei der Kommunionempfang nach einem Samenerguß zwar nicht 
zulässig. Im Fall der Versuchung durch Satan””', der Menschen von den Heiligen 
Mysterien fernhalten will, wird allerdings die Kommunionzulassung doch 
gewährt”. Wer entscheidet, wann man davon ausgehen muß, daß Satan am Werk 
ist, wird nicht explizit gesagt. Die an Timotheos gerichtete Frage hat jedenfalls die 
Situation im Blick, daß betroffene Laien sich mit ihrem Problem an einen Kleriker 
wenden. 


„Darf dieser den Kommunionempfang erlauben oder nicht?” 


Timotheos antwortete mit einer allgemeinen Regel, die aber das pastorale 
Gespräch, in dem eine einzelfallbezogene Lösung zu finden ist, gerade nicht 
ersetzt. Breit vorausgesetzt sind Aktivitäten Satans — jedenfalls im Blick auf das 
monastische Milieu — bei Athanasios. Mit dem Hinweis auf die diabolischen 
Tricks wehrt er in seinem kanonischen Brief an den Mönch Ammun?”™ die Skrupel 
der Mönche ab. Der nächtliche Samenerguß war nicht nur für den Redaktor der 
Apostolischen Konstitutionen, der die Pollution des Mannes in einem Atemzug mit 
der Monatsblutung der Frau behandelte, ein völlig natürliches und damit sittlich 
neutrales, auch im kultischen Kontext unbedenkliches Phänomen”. Auch für 
Athanasios war sie genauso natürlich wie Nasensekret, Spucke oder Exkremente. 
Der Schlüsselsatz seiner ausführlichen Stellungnahme ist, wie wir bereits in Kap. 
II.6. sehen konnten, Tit 1,15: 


„Für die Reinen ist alles rein”, 


Das scheint ein klares Wort, wie wohl die Kommunionfrage von Athanasios 
nicht ausdrücklich angeschnitten wurde. Dennoch beschäftigte das 


Limits of Celebacy in the Early Middle Ages, in: D.M. HADLEY (Hg.), Masculinity in Medieval 
Europe, London 1999, 103-120. 

?% Vgl. 1 Kor 8; Róm 14. 

391 Zur Rolle des Teufels im kanonischen Recht vgl. S.N. TROIANOS, Der Teufel im 
orthodoxen Kirchenrecht, in: Byzantinische Zeitschrift 90 (1997) 97-111 (Nachdruck mit 
bibliographischem Nachtrag in: DERS., Historia et Ius II, 579-602). 

39? Timotheos v. Alexandreia, Responsum 12 (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 247-248); dazu 
BRAKKE, Nocturnal Emissions, 434 ff. 

393 A.a.O., 247. 

3% Athanasios, Brief an Ammun (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 63-71); vgl. nüherhin T. 
VIVIAN, „Everything Made by God is Good“: A Letter Concerning Sexuality from Saint Athanasius 
to the Monk Amoun, in: Église et théologie 24 (1993) 75-108; BRAKKE, Nocturnal Emissions, 442 ff. 

355 Vgl. Apostolische Konstitutionen 6,26,1;3 (ed. METZGER, SC 329, 378). 

396 A.a.O., 64. 
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Pollutionsproblem auch spätere Generationen. Leon VI. — derselbe Kaiser, der auf 
Wunsch seines Bruders gesetzliche Grundlagen für die Reinigungsfrist für 
Wöchnerinnen geschaffen hatte (vgl. oben, Kap. IV.1.) — behandelte es in seinem 
an den Abt Euthimios gerichteten Versuch über die Lenkung der Seelen?" „mit 
Begriffen der hippokratischen Medizin'??*, Johannes Zonaras widmete ihm einen 
eigenen Traktat, in dem er „jenen, die den natürlichen SamenerguD für 
verunreinigend halten??? Ignoranz gegenüber den Hl. Kanones und judaisierende 
Tendenzen vorwarf. Mit bissiger Logik führte er aus, daB jeder, der dafür hält, daß 
ein Samenerguß ,unrein" mache, die Berührung eines Leichnams ebenfalls als 
verunreinigend zu betrachten hätte. Schließlich müßte man bei einer wórtlichen 
Befolgung von Levitikus konsequenter Weise auch Leprakranke aus der Stadt 
vertreiben. Zonaras formuliert seine Kritik durchaus drastisch und scheut sich 
nicht, Vertretern des Pollutionstabus manicháische Verachtung der guten 
Schöpfung Gottes, also Häresie, zu attestieren. 

Gerade dieser Traktat des nüchternen Kanonisten, der sich mit seinen 
skrupelbeladenen Brüdern im Mónchsstand sichtlich schwer tat, zeigt allerdings 
implizit sehr deutlich: Generell verstürkte sich im monastischen Kontext die 
tabubefestigende Tendenz, was nicht zuletzt in kirchenrechtlichen Quellen zu 
Buche geschlagen hat. Die Theodor Studites zugeschriebenen Bußkanones für 
Mönche fordern für den Fall, daß sich während des Schlafes ein Samenerguß 
ereignet, für einen Tag Enthaltung von der Kommunion”. Die Auferlegung von 
Epitimien (40 Metanien, Ps 50 LXX [= Ps 51 HI und 100 „kyrie, eleison ") legt 
nahe, daß jede Pollution im Verständnis dieser Sammlung als „Sünde“ verstanden 
werden .will. So qualifiziert der Autor den nächtlichen Samenerguß auch 
ausdrücklich als ,,porneia“. Im Johannes d. Faster zugeschriebenen sog. 
„Kanonikon‘ wird für den nächtlichen SamenerguB ebenfalls grundsätzlich 
Kommunionausschluß implizierende Unreinheit für einen Tag abgeleitet. 
Allerdings kann sich der Betroffene durch Gebet eines Bußpsalms (Ps 30 LXX = 
Ps 51 H) und körperliche Bußübungen (49 Metanien) selbst reinigen”. Kein 





39 Leon VI., Versuch über die Lenkung der Seelen („Olaxkıotkt| yuxôv brorbmwaicg") 3,63 
(ed. A. PAPADOPOULOS-KERAMEUS, Varia graeca sacra [Subsidia Byzantina Bd. 6], St. 
Petersburg 1909, 213-253, hier: 244); vgl. generell zu dieser Schrift: J. GROSDIDIER DE MATONS, 
Trois études sur Léon VI: II. Hippocrate et Léon VI: Remarques, in: Travaux et Mémoires 5 (1973) 
206-229. 

398 E PATLAGEAN, Byzanz im 10. und 11. Jahrhundert, in: Ph. ARIES - G. DUBY (Hg.), 
Geschichte des privaten Lebens. Bd. 1: Vom Rómischen Imperium zum Byzantinischen Reich. Hg. v. 
P. VEYNE, Frankfurt *1989, 515-599, hier: 580. 

399 vgl. Zonaras, An die Verfechter der Unreinheit des natürlichen Samenergusses (,,Aóyoc 
Tpóc tobc THY guoikr)v Tfjc yovfic éxpor|v placpa rj yovuevoucg“) (ed. RHALLES - POTLES, IV, 
598-611 bzw. ed./lat. Übers. PG 119, 2011-1032). 

4 Theodoros Studites, Monachorum poenae quotidianae, c. 41 (ed. PG 99, 1753). 

49! Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 6 im Pedalion, 703 [gr.] = RHALLES - POTLES, 
IV, 436). Ein eigenes Absolutionsgebet für einen betroffenen „Bruder“ enthält bereits Codex Barberini 
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Pardon gibt es freilich bei einer Pollution im Wachzustand: Betroffene sind nach 
dem Kanonikon für 7 Tage von der Kommunion ausgeschlossen und haben 
zusätzlich die benannten Epitimien auf sich zu nehmen“. Obwohl in Levitikus die 
durch eine Pollution verursachte kultische Unreinheit zunächst überhaupt nichts 
mit Sünde zu tun hat und Athanasios die in asketischen Kreisen bereits im 4. Jh. 
kursierenden einschlägigen Skrupel scharf zurückwies, sind sie hier deutlich 
rezipiert: In den Bußkanones verschwammen zusehends die Grenzen zwischen 
(nur) ritueller Unreinheit und Sünde. Im Kanonikon gibt es eine deutliche Klimax 
der Gewichtigkeit der behandelten Tatbestände — Pollution im Schlaf, Pollution im 
Wachzustand, Masturbation“, homosexuelle Handlungen: je „sündhafter“, desto 
höher das Ausmaß der Epitimien*™ 

Doch auch schon in älteren kirchenrechtlichen Quellen hatten die biblischen 
Reinheitsregeln nicht nur für Frauen, sondern auch für Männer einen Sieg davon 
getragen. So kennt beispielsweise das Testamentum Domini, auf dessen Lavieren 
zwischen Tabubefestigung und Tabukritik im Zusammenhang mit der Witwe, die 
ihre Menses hat (vgl. oben Kap. III.I.b.) bereits eingegangen wurde, ein 
Kommunionverbot nach einem SamenerguB: 


„Ne accedant, honoris causa, nisi praemissis jejunio et lavacro“, 


Dem Bischof bzw. Presbyter ist nach dem Testamentum in logischer Folge 
auch untersagt, nach einer Pollution das eucharistische Opfer darzubringen: 


„Si passus fuerit in somno profluvium, ne offerat [...]; neque idem episcopus sumat ex mysteriis, 
non quasi sit pollutus, sed propter honorem altaris. Postquam autem jejunaverit et se lavaverit 
aquis mundis, accedeat ad ministerium‘“** 


Das Kommunionverbot des Testamentum Domini, das wie die 
alttestamentlichen Reinheitsregeln nicht „nur“ auf einen Samenerguß im Schlaf, 


gr. 336, Nr. 237 (ed./it. Übers. PARENTI - VELKOVSKA, 216 f; 365) zu den jüngeren 
byzantinischen Euchologien vgl. ARRANZ, Preghiere parapenitenziali, 456 f. 

*? Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 7 im Pedalion, 703-704 [gr.] = RHALLES - 
POTLES, IV, 436). 

*9 Nach dem Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 11 im Pedalion, 706 [gr.] = RHALLES 
- POTLES, IV, 437) ist eine Frau, die einem Mann Küsse bzw. Berührungen erlaubt, einem 
masturbierenden Mann gleichzuhalten. 

4 In der von Rhalles - Potles bzw. im Pedalion ed. Fassung des Kanonikons; im sog. 
Protokanonikon (vgl. ARRANZ, Penitenziali, 48 ff) (und auch noch in den von Arranz dokumentierten 
ersten Ergänzungen aus monastischen Kreisen [vgl. a.a.O., 65 ff]) begann der Katalog „fleischlicher 
Sünden“ (noch) mit Masturbation. 

405 "Testamentum Domini 1,23 (ed. RAHMANI, 47). 

496 Ebd. 
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sondern explizit auch auf Geschlechtsverkehr von Ehepaaren abstellt, führt zur 
grundsätzlichen Frage legitimer sexueller Beziehungen. 


2.,, Sünde“ oder gottgewollte Kinderzeugung? Sexuelle Beziehungen in der Ehe 


Die kanonische Tradition verteidigt gegenüber enkratitischen Tendenzen das 
biblische Erbe: Sexuelle Aktivitäten innerhalb einer legitimen Ehe haben 
grundsätzlich das kanonische „Placet“. So verurteilte etwa die Synode von Gangra 
aufs schärfste gegenläufige theologische Positionen”. Dieselbe theologische 
Linie wurde geschichtswirksam in den sog. Apostolischen Kanones 
fortgeschrieben: C. 5 verbietet verheirateten Bischöfen, Presbytern und Diakonen 
ihre Frau „unter dem Vorwand von Frömmigkeit“ zu verstoßen, c. 5/ sanktioniert 
„Enthaltung von der Ehe aus Abscheu“ unter gleichzeitiger Erinnerung der 
Schöpfungstheologie der Priesterschrift (Zitation von Gen 1,31 und Gen 1,27), c. 
26 erlaubt Lektoren und Sängern, auch nach Eintritt in den Klerus noch zu 
heiraten 95, 

Die Akzeptanz ehelicher Beziehungen gilt freilich nur so lange, als die 
Zeugung von Kindern intendiert oder zumindest nicht ausgeschlossen ist, wobei 
die nicht zuletzt in der Eheliturgie'? und in den im Tetragamiestreit fixierten 
Regeln für Drittehen?' durchscheinende funktionale Reduktion von Sexualität als 
Mittel zum Zweck der Zeugung von Kindern natürlich keine ,Erfindung" des 
Christentums ist. Sie steht in Kontinuität zu weitverbreiteten antiken Konzep- 
tionen. Erst in jüngster Zeit wird — Kirchengrenzen transzendierend — die 
funktionale Engführung zunehmend kritisch hinterfragt: 





497 Vgl, grundlegend das Synodalschreiben (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/2, 86) und c. 1 der 
Synode von Gangra (a.a.O., 86), weiters cc.4; 9; 10; 14; 15 ( a.a.O., 89; 91; 93; 95). 

408 Apostolische Kanones c. 5 (ed. METZGER, SC 336, 276); c. 51 (a.a.O., 294); c. 26 (a.a.O., 
280). — Zur ursprünglichen Stellung dieser Kanones innerhalb des Gesamtkonzeptes der Apostolischen 
Konstitutionen vgl. SYNEK, OIKOZ, 123 ff. 

*9 Vgl. etwa die Analyse von Th. STYLIANOPULOS, Toward a Theology of Marriage in the 
Orthodox Church, in: GOTR 22 (1977) 249-283. 

410 Drittehen für Übervierzigjährige werden nach dem stark androzentrisch orientierten sog. 
Tomos Enoseos (ed./engl. Übers. L.G. WESTERINK, Nicolas I Patriarch of Constantinople, in: 
Miscellaneous Writings (Corpus Fontium Historiae Byzantinae Bd. 20], Dumbarton Oaks, Washington 
D.C. 1981, 58-71) überhaupt nur dann gestattet, wenn ein Mann keine Kinder hat; bei Drittehen von 
Überdreißigjährigen wird das Ausmaß der Bußauflagen für den Fall, daß bereits Kinder vorhanden 
sind, empfindlich verschärft. Ich danke Spyros Troianos für den Hinweis auf die Neued. des Tomos 
Enoseos und die ergänzende Information, daß ein Rundschreiben von Patriarch Athanasios I. generell 
die Ehe zwischen alten Männern und jungen Frauen verboten hat. Vgl. SN. TROIANOS, 'Eykúkňoç 
tmotAt) tod watpidpxov 'AOavacíou A’ mpdc Top veoxeipoTovovpévoug &PXIEPETÇ, in: 
'Op8ob5otía xal Olxovpévn. Kapiotipiog Tóuoc Tpóc nuv Tod Olkovuevikoö Tatpidpxov 
Bap0oAopaíov A’, Athen 2000, 455-468. 
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„Ein Geschlechtsakt kann Leben schenken in Form von Kindern, er kann Leben aber auch 
schenken in Form von Einheit zwischen den Ehepartnern‘“"'. 


Soweit die vor wenigen Jahren in seiner Einführung in die Spiritualität 
orthodoxen Christentums dargelegte Position des Metropoliten von Austria, 
Michael (Staikos). Er beruft sich mit Johannes Chrysostomos auf einen besonders 
namhaften Kirchenvater des 4. Jh.s, in dessen Eheverstündnis gemessen an 
anderen zeitgenössischen Texten die Zeugung von Nachkommen in den 
Hintergrund trat. Ob allerdings aus dem zitierten Text*'” auch ohne weiteres das 


partnerschaftliche Eheverständnis von Metropolit Michael folgt, ist eine andere 


Frage. Johannes Chrysostomos betonte darin unter Berufung auf Paulus? vor 


allem die Bedeutung der Ehe als „remedium concupiscentiae ". 

Jedenfalls hat sich aber bereits in der Spätantike — mit dem funktionalen 
Vorzeichen versehen — gegenüber extrem sexualkritischen Strömungen der 
Frühzeit die bibeltheologisch vorgegebene (und mit der gesellschaftlichen 
Konsolidierung des Christentums auch praktisch kaum ernsthaft breiter in Frage 
stellbare) Akzeptanz von sexueller Betätigung in der Ehe durchgesetzt. Nikodemos 
Hagiorites faßte im Pedalion die in der Spätantike in Kanones gegossene und von 
den byzantinischen Kanonisten*'* bestärkte Grundposition folgender Maßen 
zusammen“: 


„since everything is pure to those whose conscience is pure, ‚and every creation of God is good, 
and nothing is put away that is received with thanks‘, just as Paul states the same thing, that 
there is also nothing common or impure according to ‚its own nature and existence‘ on account 
of this the divine apostles in their present canon also genreally prescribed that if any bishop, 
presbyter, deacon or anyone from the standing roll of priests and clergy, forgets that everything 
that God created is very good, ‚And that God created humankind male and female‘, and wishes 
to refrain from marriage [...], because he abhors these things [...] either let him correct himself 
and learn not to abhor and hate these by considering marriage and legal union with a wife to be 
harmful [...], but rather the evil use of these things. Because if they were evil and harmful, they 
would not have been created by God, who is good by nature. But if he does not correct himself, 
let him be deposed and let him be excommunicated in this manner from the Church. Likewise 
also any layman who wishes to abhor these things, let him be excommunicated'^!6, 


“l M. STAIKOS, Auferstehung. Von erlebter orthodoxer Spiritualität (Ibera/transzendent Bd. 
3), Wien 2000, 156. 

*12 Johannes Chrysostomos, De Virginitate 19,2 (ed. H. MUSURILLO - B. GRILLET, SC Bd. 
125, 156). 

*? 1 Kor 5,9; 7,5. 

* ^ Vgl. z.B. P. VISCUSO, Marital Relations in the Theology of the Byzantine Canonist, 
Theodore Balsamon, in: Ostkirchliche Studien 39 (1990) 281-288. 

^5 Vgl. nüherhin P. VISCUSO, Theology of Marriage in the Rudder of Nikodemos the 
Hagiorite, in: Ostkirchliche Studien 41 (1992) 187-207. 

#16 Pedalion, 66-68 (gr.); hier zit. nach der engl. Übers. v. VISCUSO, a.a.O., 190 f. 
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3. Reinheitsvorschriften für „normale“ Eheleute und kirchliche Amtsträger 


Wie es allerdings mit der kultischen Reinheit von Ehepaaren aussieht, die 
unmittelbar vor der Begegnung mit dem Heiligen miteinander Verkehr hatten, war 
und ist eine nochmals andere Frage. Die Halacha von Dionysios (vgl oben Kap. 
V. 1.) läßt unterschiedliche Deutungen offen. Dagegen bleibt wie im Testamentum 
Domini auch bei Timotheos v. Alexandreia kein Interpretationsspielraum. Die 
bereits von Dionysios aufgenommene Paulusstelle (/ Kor 7,5) wurde von 
Timotheos dahingehend ausgelegt, daß Ehepaare jedenfalls Samstag und Sonntag 
sexuelle Enthaltsamkeit üben müssen, 


ALT 


„denn an diesen (Tagen) wird Gott das geistliche Opfer dargebracht‘ 


Fin z.T. als Brief des Athanasios kanonisch rezipierter, allerdings nicht 
authentischer, Text vermittelt breit die biblischen Grundlagen: Nach Ex /9,/5 
forderte Mose am Sinai vom Volk Enthaltsamkeit vor der Begegnung mit JHWH. 
Der zweite beigebrachte Text ist die Erzählung von David bei Ahimelech in / Sam 
21: Unter der Voraussetzung, daß er und sein Gefolge sexuell enthaltsam waren, 
durften sie von den Schaubroten essen. Ps.-Athanasios zieht aus beiden Episoden 
den naheliegenden Größenschluß hinsichtlich des — in der Spátantike mit der 
Teilnahme an der Liturgie noch  selbstverstindlich verbundenen — 
Eucharistieempfanges* "`. 


a. Einschrünkungen im Sexualleben von Laien 


Die Kanonisten des 2. Jt.s griffen in ihrer Diskussion der Vereinbarkeit von 
sexueller Betätigung und Teilnahme am Kult regelmäßig auf diese Art von 
Schriftbeweis zurück, der auch im Westen seit der Spátantike immer wieder eine 
wichtige Rolle spielte®'”. Theodoros Balsamon bekräftigte mehrfach das 
Sexualtabu'?. Seiner Meinung nach ist nicht nur Samstag und Sonntag, 
insbesondere vor dem Kommunionempfang, geschlechtliche Enthaltsamkeit zu 


^? Timotheos, Responsum 5 und 13 (vgl. ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 242-243; 248-249). 

“18 Ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 82-84; die Argumentation wurde in einigen Codices der 
Interpretation von c. 4 Karthago durch Balsamon beigefügt (vgl. PG 138, 33-36 = RHALLES - 
POTLES, III, 302-305). 

*? Vgl. FRASSETTO, Purity, passim; allgemein zur parallelen westlichen Entwicklung des 
Sexualtabus für Verheiratete vgl. z.B. P.J. PAYER, Sex and the Penitentials. The Development of a 
Sexual Code 550-1150, Toronto 1984, hier bes. 23 ff. 

*2 Vgl. knapp Balsamon, Kommentar zu Responsum 5 des Timotheos v. Alexandreia (ed. PG 
138, 893 = RHALLES - POTLES, IV, 334); ausführlich: ders., Responsa ad interrogationes Marci 10, 
49, 50 (Zählung nach Leunclavius in PG) bzw. 11, 51, 52 (Zählung nach Rhalles - Potles) (ed. PG 138, 
961-964; 997 = RHALLES - POTLES, IV, 456-457; 485-486); Symeon v. Thessaloniki, Responsa ad 
Gabrielem Pentapolitanum 16 (ed. PG 155, 868). 
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üben. Diese sei genauso nach jedem unmittelbaren Kontakt mit dem Heiligen 
gefordert, die Hochzeitsnacht miteingeschlossen**'. Obwohl in der Praxis 
Sexualverzicht in der Hochzeitsnacht wohl besonders schwer durchsetzbar war, so 
spricht doch auch Nikodemos Hagiorites in diesem Zusammenhang weiterhin von 
einer „höchst heiligen Gewohnheit (hagiotate syetheia) und Ordnung", „die von 
den wahren Christen befolgt wird"*?, (Eine Glosse zu ?) Balsamons Kommentar 
zu c. 4 Karthago mahnt für Laien gleich Klerikern dreitägige Enthaltsamkeit als 
Voraussetzung voller Kultfähigkeit ein. Neben Ex 79,10 ff wird in diesem Text die 
Entscheidung einer Konstantinopolitaner Synode namhaft gemacht", die Grumel 
in den September 1168 datiert ^". 

Allerdings gibt es auch Kanonisten, die differenzieren. Matthaios Blastares 
setzt die Standards bei Laien etwas niederer an als bei Klerikern: Für die Nacht 
vor dem Eucharistieempfang gebietet aber auch er sexuelle Enthaltsamkeit. Im 
übrigen hebt B/astares gemeinsam mit Balsamon den gebotenen Sexualverzicht in 
der Nacht von Samstag auf Sonntag in Anlehnung an die Responsa von Timotheos 
v. Alexandreia*? besonders heraus ^6. 

Alles in allem zeigt sich im 2. Jt. eine Tendenz, das Sexualtabu stark 
auszuweiten: Die Verbindung von Gebet und sexueller Enthaltsamkeit in c. 3 
Dionysios wird nunmehr nicht nur auf die klassischen Liturgietage — Samstag und 
Sonntag — bzw. den Eucharistieempfang bezogen ^". Als jedenfalls verboten 
gelten eheliche Beziehungen auch wáhrend der Heiligen Woche (Karwoche). 
Außerdem forderte man nun analog zur Halacha von Timotheos 


konsequenterweise sexuelle Enthaltsamkeit generell für Fest- und Fasttage‘*”®, 


#2! Balsamon, Responsa ad interrogationes Marci 10 (Zählung nach Leunclavius in PG) bzw. 11 
(Zählung nach Rhalles - Potles) (ed. PG 138, 961-964 = RHALLES - POTLES, IV, 456-457); ders. 
(event. auch eine Glosse), Kommentar zu c. 4 Karthago (ed. PG 138, 36 = RHALLES - POTLES, III, 
304) unter Berufung auf eine Konstantinopler Synode, von der allerdings keine Akten erhalten sind. 

“22 Pedalion, 230 (gr.). 

‘3 Vgl. Balsamon, Kommentar zu c. 4 Karthago (ed. PG 138, 33-36 = RHALLES - POTLES, 
III, 303-305). 

*4 Vgl. GRUMEL, Regestes, 131 (= Nr. 1083). 

$25 Siehe oben, Kap. V. 1. 

“26 vgl. Blastares, Alphabetisches Syntagma T,18 (ed. PG 133, 1200-1201= RHALLES - 
POTLES, VI, 191-193). 

“27 Vgl. neben den gleich näher zu besprechenden Texten, die das Enthaltsamkeitsgebot für 
Kleriker präzisieren, an allgemeinen kanonistischen Erwägungen etwa den Kommentar von Zonaras 
und Balsamon zu c. 3 Dionysios (ed. PG 138, 469-472 = RHALLES - POTLES, IV, 10-11); bezogen 
auf die Quadragesima: Balsamon, Responsa ad interrogationes Marci 50 (Zühlung nach Leunclavius in 
PG) bzw. 52 (Zühlung nach Rhalles - Potles) (ed. PG 138, 997 - RHALLES - POTLES, IV, 485-486); 
Symeon v. Thessaloniki, Responsa ad Gabrielem Pentapolitanum 16 (ed. PG 155, 868); für die 
slawische Rezeption LEVIN, Sex, 163 ff; 250 ff. 

“28 Vgl. näherhin Balsamon, Epistula de jejuniis (ed. PG 138, 1336-1360 = RHALLES - 
POTLES, IV, 565-579). 
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insbesondere für die Quadragesima a? , weiters während der beiden wöchentlichen 
Fasttage (Mittwoch und Freitag). Zählt man mit Spyros Troianos alle kritischen 
Zeiten zusammen, so verbleiben etwa 100 Tage im Jahr, an denen eheliche 
Beziehungen aus der Sicht der byzantinischen Kanonisten grundsätzlich erlaubt 
sind. Von diesen wáren dann nochmals jene Zeiten abzuziehen, in denen das 
Menstruationstabu greift”. 

Eine strikte Beachtung aller im Mittelalter fixierten Abstinenztage durch 
Laien dürfte in der Praxis daher wohl immer schon eher die Ausnahme von der 
Regel geblieben sein, wird in konservativen Milieus aber nach wie vor 


eingemahnt?!. Realistischer scheint hier schon eine Synodalentscheidung der 


OCA, deren Hierarchie früh den Dialog mit tabukritischen TheologInnen 
aufgenommen hat (vgl. náherhin Kap. VII.2.). Das 1992 verabschiedete Dokument 
enthált zwar nach wie vor eine Empfehlung zu sexueller Enthaltsamkeit vor dem 
Kommunionempfang und für Fastenzeiten, formuliert diese aber nicht mehr als 
bindende Verpflichtung: 


„Married couples are encouraged to abstain from sexual union at times for the sake of devotion 
to prayer (as, for example, on the eves of the eucharist, and during lenten seasons). They are to 
do so, however, only ‚for a season by agreement‘ since their bodies are not their own but belong 
to each other; and they are to ,come together again lest Satan tempt' them (cf. 1 Corinthians 7:2- 
D, 


b. Verheiratete Kleriker 


Auch (höheren) Klerikern sind in den östlichen Traditionen eheliche 
Beziehungen grundsätzlich erlaubt”, sofern die Eheschließung vor der Weihe 


429 Vgl. z.B. Balsamon, Responsa ad interrogationes Marci 50 [Zählung nach Leunclavius in 
PG] bzw. 52 [Zählung nach Rhalles - Potles] (ed. PG 138, 997 = RHALLES - POTLES, IV, 485-486); 
Symeon v. Thessaloniki, Responsa ad Gabrielem Pentapolitanum 16 (ed. PG 155, 868). 

3° vgl. TROIANOS, Togo, 264 f; DERS., Epwe, 199 f. 

?! Vel. z.B. COWNIE - COWNIE, Guide, 10; 20. l 

*? Holy Synod of Bishops on the Occasion of the Tenth All-American Council of the Orthodox 
Church in America, On Marriage, Family, Sexuality, and the Sanctity of Life, Miami, Floria, July 


2002: http://www.oca.org/DOCindex-marriage.asp?SID=12, hier: The Procreation of Children: 
http://www.oca.org/DOCmarriage.asp?SID=12&ID=19 (7.10.2005). 


#3 Allerdings gibt es Einschränkungen bezüglich der Ehefrau, die sowohl im Kontext von 
Reinheitsregeln als auch als Adaptionen aus dem Priesterrecht der Tora und Bestimmungen des 
römischen Honoratiorenrechts zu interpretieren sind: Vgl. z.B. SYNEK, OIKOZ, 151 ff; P. VISCUSO, 
Canonical Aspects of Clerical Marriage during the Late Byzantine and Ottoman Periods, in: J.J. ALLEN 
(Hg.), Vested in Grace: Marriage and Priesthood in the Christian East, Boston, MA 2001, 67-120, hier: 72 
ff. Viscuso geht hier auch auf das Scheidungsgebot und Zelebrationsverbot für Priester ein, deren 
Frauen Ehebruch begangen haben - ein Kontext, in dem die Bedeutung kultischer Reinheit besonders 
deutlich wird. 
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stattgefunden hat^?^. Im Endergebnis erscheinen die östliche und die westliche 
Rechtsentwicklung bezüglich der Kompatibilität von kirchlichem Amt und 
sexueller Betätigung auf den ersten Blick hin also diamentral entgegengesetzt. Der 
Ausgangspunkt ist aber durchaus ein gemeinsamer: Da wie dort ging die 
prinzipielle Akzeptanz sexueller Beziehungen mit gleichzeitiger Befestigung des 
antiken Sexualtabus Hand in Hand”, 


„Chastity as a quality necessary for priesthood was defined in physical terms — lack of sexual 
intercourse. Intercourse was understood as a channel, whereby, a husband might involuntarily 
incur ritual defilement disqualifying him to function as a sacerdotal vessel‘, 


Das im  hellenistischen Raum aufgrund paganer Parallelen kaum 
befremdliche Sexualtabu der Tora für den kultischen Bereich wurde gegenüber 
tabukritischen theologischen Erwágungen im Osten allerdings in einer abgestuften 
Weise rezipiert. Nur für Diakoninnen und Bischófe wurde die Enthaltsam- 
keitsforderung der karthagischen Kanones?" im weitestmóglichen, ursprünglich 
von den Verfassern wohl auch intendierten, Sinn umgesetzt. Generell hat das 
Trullanum die in den Kanones von Karthago  gebotene „vollständige 
Enthaltsamkeit“ für (männliche) Kleriker hingegen so gedeutet, daß sexuelle 
Beziehungen innerhalb einer legitimen Ehe grundsätzlich erlaubt bleiben“. Nach 
dem paraphrasierend zitierten Wort von Kohelet — „alles hat seine Stunde. Für 
jedes Geschehen unter dem Himmel gibt es eine bestimmte Zeit“? — müssen sich 
verheiratete Presbyter, Diakone und Subdiakone aber immer dann der ehelichen 
Beziehungen enthalten, wenn sie Dienst am Altar tun*”. In der Folge wurde 
jedenfalls von den „höheren Klerikern“ regelmäßig vor kultischen Handlungen, 
insbesondere vor der Feier der Hl. Liturgie, Abstinenz von sexueller Betätigung 





4 Zur Frage einer etwaigen Eheschließung nach der Weihe vgl. ALLEN, Marriage, passim (mit 
ausführlicher Bibliographie). 

*5 Vgl z.B. GRYSON, Célibat, passim; FRASSETTO, Purity, passim; LUTTERBACH, 
Sexualität, hier bes. 76 ff; 94 ff; 233 ff. 

“°° VISCUSO, Clerical Marriage, 82. 

“7 Vgl. cc. 3, 4, 25 (Nomokanon in der Ed. von Leunclavius = PG: 28; Pedalion: 33), 70 
(Nomokanon in der Ed. von Leunclavius = PG: 73; Pedalion: om.) Karthago (ed. JOANNOU, Fonti 
fasc. IX, 1/2, 216-218, 240-241, 312-313). 

?" Vgl c. 13 Trullanum (ed. JOANNOU, IX, 1/1, 140-143; NEDUNGATT - 
FEATHERSTONE, 84-87); dazu: P. L'HUILLIER, The First Millenium: Marriage, Sexuality, and 
Priesthood, in: J.J. ALLEN (Hg.), Vested in Grace: Marriage and Priesthood in the Christian East, Boston, 
MA 2001, 23-65, hier: 37 ff. 

* Koh 3,1 (EU). 

“ Vgl c. 13 Trullanum (ed. JOANNOU, IX, 1/1, 140-143; NEDUNGATT - 
FEATHERSTONE, 84-87). 
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gefordert“*'. Dabei sah man ausgehend von c. /3 Trullanum und in Anlehnung an 
Ex 19 gewöhnlich dreitägige Enthaltsamkeit als hinreichend an für die Erfüllung 
der karthagischen Forderung „vollständiger Keuschheit". Als Minimalstandard 
galt und gilt bis heute der Verzicht auf sexuelle Betátigung am Tag bzw. in der 
Nacht vor der Zelebration^^. 

In der Praxis führte die Enthaltsamkeitsforderung — wohl ausgehend von der 
Kirche von Konstantinopel — zur Institution der Hebdomadarioi^?, das heißt, 
Gruppen von zyklusweise eine Woche diensttuenden Klerikern. Vermutlich waren 
die Kleriker in der Woche, in der sie amtierten, angehalten, in der Kirche zu 
übernachten. Diese Lösung setzt allerdings eine größere Zahl von Klerikern an 
einer Kirche voraus, die sich bei den liturgischen Funktionen abwechseln können, 
erscheint also jedenfalls für kleinere Landgemeinden nicht praktikabel. So blieben 
auch — anders als im Westen — in der orthodoxen Christenheit tägliche 
Eucharistiefeiern die Ausnahme von der Regel**. Im sog. Nomokanon des Manuel 
Malaxos wird unter Berufung auf das Enthaltsamkeitsgebot ausdrücklich 
hervorgehoben, daß tägliches Zelebrieren nicht notwendig ist^^. 


c. Die Zólibatsforderung für Bischófe 
Hinsichtlich der Bischofsweihe stellt eine aufrechte Ehe seit Justinian ein 


Weihehindernis dar: Kommt ein Bischofskandidat nicht aus dem Mónchsstand, 
muf seine Frau der Scheidung zustimmen und in der Folge von ihm getrennt 





*! vgl. etwa die Kommentare von Zonaras, Balsamon und Aristenos zu den karthagischen 
Kanones (ed. PG 138, 32-37; 121-125; 269-272 = RHALLES - POTLES, III, 301-305; 369-372; 482- 
484) und zum c. 13 Trullanum (ed. PG 137, 560-564 = RHALLES - POTLES, II, 335-337). 

442 Vgl. näherhin TAFT, Women, 78 f. 

43 Vgl, S. TROIANOS, IIepl tà olxovoyik& tod xAfjpou Tfjc M. ' ExxAnoíac. ' Avéxborov 
«ómóuvnpa» Tod Tatpi&pxovu ' Avrovíou I’, in: Aftrruxa 1 (1979) 37-52, hier: 45 f; auch: DERS., 
"H TlevOéxtn Oixovpevixh Lbvodog kal Td vonodenKö tnc Épyo, Athen 1992, 20. 

44 Vgl. TAFT, Liturgical Understanding, 133 ff. 

45 Nomokanon Manuelis Malaxi Canones XII, c. 7 (Nikephoros) (ed. PITRA, Spicilegium IV, 
413-414). 

ua Zunächst verbot Justinian 528 nur die Weihe von Bischöfen, die eigene Kinder haben (CJ 
1.3.41 [42].4). Seit 531 (CJ 1.3.47 [48]) wurde zusätzlich zur Kinderlosigkeit auch Ehelosigkeit 
gefordert. Siehe auch die Novellen 6.1.3-4 (525), 123.1 pr. (546) und 127.2 (565). Vgl. hier und im 
Folgenden S.N. TROIANOS, Zólibat und Kirchenvermógen in der früh- und mittelbyzantinischen 
kanonischen Gesetzgebung, in: D. SIMON (Hg.), Eherecht und Familiengut in Antike und Mittelalter 
(Schriften des Historischen Kollegs. Kolloquien Bd. 22), München 1992,133-146 (Nachdruck in: 
TROIANOS, Historia et Ius II, 291-311); C.G. PITSAKIS, Clergé marié et célibat dans la législation 
du Concile in Trullo: le point de vue oriental, in: G. NEDUNGATT - M. FEATHERSTONE (Hg.), 
The Council in Trullo Revisted (Kanonika Bd. 6), Rom 1995, 263-306, hier: 281 ff; S.N. TROIANOS, 
Le célibat épiscopal dans la ,civitas augescens', in: Roman Law as Formative of Modern Legal 
Systems. Studies in Honour of Wieslaw Litewski Bd. 2, Krakau 2003, 185-195 (mit weiterer Lit; 
Nachdruck in: TROIANOS, Historia et Ius II, 829-846). 
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leben. Allerdings konnte diese, dem alten kanonischen Recht zuwiderlaufende, 
Forderung zunächst offenbar nicht ohne weiteres durchgesetzt werden. Die Väter 
des Trullanum griffen — in modifizierter Weise — das kaiserliche Zólibatsgesetz 
auf’ und reagierten in c. /2 tadelnd auf den Umstand, daß weiterhin viele 
Bischöfe mit ihren Frauen zusammenlebten. C. 48 ordnete „vorbeugende 
Maßnahmen“ an: 


„Die Ehefrau eines Klerikers, der zum Episkopat befördert wird, soll, nach vorausgegangener 
einvernehmlicher Scheidung von ihrem Mann, nach seiner Bischofsweihe in ein Kloster gehen, 
das fern vom bischóflichen Wohnsitz liegt, und sich der materiellen Unterstützung des Bischofs 
erfreuen; sofern sie aber als würdig erscheint, soll auch sie zur Würde des Diakonats befórdert 
werden“, 


C. 5 der Apostolischen Kanones*, dem formell nie derogiert wurde, erinnert 
hingegen noch die altkirchliche Tradition, wonach der Bischof genauso wie 
Presbyter und Diakone verheiratet sein durfte — ein Umstand, der den 


byzantinischen Kanonisten durchaus bewußt war*?. Heute wird auch wieder 


vereinzelt eine neuerliche Revision der Regelung des Trullanum diskutiert?! . 


Für die bislang geschichtswirksame rechtliche Fixierung des Bischofs- 
zölibats im 6. Jh. war das Sexualtabu sicher nicht der einzige, ja wohl nicht einmal 
der entscheidende Grund®”. Zwar zeichnen sich bereits im 4. Jh. asketisch 


“47 Cc. 12; 48 Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1,1, 138-139; 186; NEDUNGATT - 
FEATHERSTONE, 82-83; 130). — Leon VI. modifizierte schließlich wiederum das Justinianische 
Recht, insofern als leibliche Kinder gemäß Novelle 2 (ed./franz. Übers. NOAILLES - DAIN, 16-19) 
nicht länger als Weihehindernis gelten sollten. Vgl. S.N. TROIANOS, Die Kanones des Trullanum in 
den Novellen Leons VI. des Weisen, in: Aírrvxa 6 (1994/95) 399-409, hier bes. 399 f (Nachdruck in: 
DERS., Historia et Ius II, 493-506); DERS., Wirkungsgeschichte, 106 f; PITSAKIS, Clerge, 289 f. 

“48 C. 48 Trullanum (ed. JOANNOU, IX, 1/1, 186; NEDUNGATT - FEATHERSTONE, 130): 
» H tod mpóc Emoxonfis npoedplav é&vayonévou uf, kar& Koıvfiv ovupwviav Top olikelov 
avipoc mrpobiatevx8sgica, perà Tv Er’ aùr TAG émoakori|c xeiporovíav £v povacmpiw cicitw 
TÓppo "DC Tob EMOKömov KaTaywyic WKOodounHevw, Kal Tc Er ToO Emoxönov mpovoíac 
&roAavéruy el 5È kal àEía pavein, kal mpóc Td Tf); dtaroviac éávapipatécO0o Aktwna“. Die 
Formulierung ist nicht in jeder Hinsicht eindeutig. Insbesondere ist nicht ganz klar, ob von Anfang an 
intendiert war, daB die Frau Nonne wird oder ob es aus der Perspektive der Konzilsvüter ausreichte, 
wenn sie in einem Kloster Wohnung nimmt. Weiters war in der Folge strittig, ob die Unterhaltspflicht 
des Bischofs generell verstanden sein wollte oder nur im Fall von Bedürftigkeit. Auch trifft die Synode 
keine Vorsorge für etwaige Kinder aus der aufgelósten Ehe. Vgl. zu diesen Problemen und den 
letztlich durchgesetzten Lösungen TROIANOS, Zölibat, 142 ff. 

**? Vgl. allerdings die modifizierende Zitation in c. 13 Trullanum (ed. JOANNOU, IX, 1/1, 140- 
143; NEDUNGATT - FEATHERSTONE, 84-87). 

“59 Vgl. etwa die Kommentare zu c. 3 und 4 Karthago von Zonaras, Aristenos und Balsamon (ed. 
PG 137, 32 ff - RHALLES - POTLES, III, 301-305). 

53! Vgl. PITSAKIS, Clergé, 291, Anm. 45. 

52 Vgl. bes. TROIANOS, Zölibat, passim, bzw. ergänzend DERS., Wirkungsgeschichte, 102 ff, 
sowie PITSAKIS, Clergé, passim (mit Bibliographie); auch: SYNEK, OIKOZ, 132 f; DIES., Die 
vermögensrechtlichen Kanones des vierten Jahrhunderts unter besonderer Berücksichtigung der 
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motivierte Tendenzen zur Präferierung zölibatärer Bischöfe ab*”. Die weitaus 


wichtigere Rolle dafür, daß die justinianische Gesetzgebung nur mehr 
unverheiratete Bischöfe zuließ, haben hingegen Vermögensfragen gespielt. 


d. Unterschiedliche Standards für männliche und weibliche Diakone 


Nochmals anders liegen die Dinge hinsichtlich des Diakoninnenzölibats. Bei 
den in der byzantinischen Kirche als Diakoninnen geweihten Frauen handelte es 
sich — jedenfalls ab dem 5. Jh. — ausschließlich um zölibatär lebende Frauen, d.h. 
Jungfrauen, Witwen und in Hinblick auf ihren Eintritt ins Kloster geschiedene 
Frauen. Auch die jüngsten Ansätze der griechischen Kirche, den weiblichen 
Diakonat zu reetablieren, beschränken sich bislang auf den monastischen Bereich 
(vgl. oben, Kap. J/T.3.). 

Die — der grundsätzlichen Vereinbarkeit von Ehe und Klerikeramt 
gegenläufige — Zölibatsforderung für Diakoninnen ist bereits im ausgehenden 4. 
Jh. in den Apostolischen Konstitutionen”” bezeugt. Das ist auffällig, denn 
grundsätzlich verfolgt diese Kirchenordnung nicht nur einen tabukritischen, 
sondern auch einen eher anti-asketischen Kurs. Jedenfalls signalisiert sie keine 
prinzipiellen Probleme mit verheirateten Klerikern. C. /5 Chalkedon setzt den 
Diakoninnenzólibat als selbstverständlich vorausÓ?. In der Folge wurde er 
konsequent befestigt, nicht zuletzt durch das byzantinische Strafrecht ^. 

Ich habe andernorts Erklárungsmodelle für seine Entstehung zusam- 
mengestellt”. Vermutlich verbietet sich, wie so oft, eine monokausale Ableitung. 
Innerhalb des tabukritischen Gesamtkonzeptes der Apostolischen Konstitutionen 
ist eine reflektierte Verbindung zwischen Zölibatsgebot und Sexualtabu äußerst 
unwahrscheinlich. Auch sonst läßt sich wenig darüber sagen, welche Rolle die 


antiochenischen Kanones und ihrer Rezeption im orthodoxen Kirchenrecht, in: C.G. FÜRST - R. 
POTZ - S. TROIANOS (Hg.), Kirchenrecht und Ökumene. Festgabe Panteleimon Rodopoulos (= 
KANON Bd. 15), Egling 1989, 291-305, hier: 297 ff. 

“53 Vgl. etwa die sog. „Apostolische Kirchenordnung" (zu den variierenden Bezeichnungen und 
anderen Einleitungsfragen siehe STEIMER, Vertex Traditionis, 60 ff). Diese hält es für „gut“, wenn 
der Bischof unverheiratet ist, enthält aber noch kein generelles Eheverbot. Doch geht sie wie eine 
Reihe spütantiker westlicher Texte wohl davon aus, daß verheiratete Bischöfe respektive Presbyter 
enthaltsam leben müssen (vgl. Abschn. XVI und XVIII in der Ed. von F.X. FUNK, Doctrina duodecim 
apostolorum, Tübingen 1888, 60; 62 ff). 

** Vgl. Apostolische Konstitutionen 6,17,4 (ed. METZGER, SC 329, 348), dazu: SYNEK, 
OIKOZ, 206 ff. 

553 C. 15 Chalkedon (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 81-82; ALBERIGO - WOHLMUTH, I, 
94). 

556 Zum Schutz der Keuschheit der Diakonin durch das Strafrecht vgl. J. BEAUCAMP, Le statut 
de la femme à Byzance (4e — 7e siécle). I. Le droit impérial (Travaux et mémoires du centre de 
recherche d'histoire et civilisation de Byzance Bd. 5), Paris 1990, hier bes. 183 f; 199 f; 210; auch: 
TROIANOS, Toi, 251 ff, bzw. DERS., Epoc, 180 ff. 

#7 Vgl. SYNEK, OIKOE, 184 ff; 206 ff. 
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alttestamentlich vermittelten (Un)reinheitsvorstellungen bei der Institutio- 
nalisierung des Zölibats weiblicher Kleriker gespielt haben. Dasselbe gilt 
hinsichtlich etwaiger Anknüpfungen an generelle geschlechtliche Enthaltsamkeit 
voraussetzende pagane Frauenämter. Auch die von Joëlle Beaucamp zu Recht 
monierte Objektivierung von Frauen im allgemeinen und die in einigen 
Rechtstexten offensichtliche Tendenz, die Diakonin über ihren Körper gleichsam 
als „geheiligte“, Gott geweihte Sache zu definieren, im speziellen* 8 scheint mir 
in diesem Zusammenhang nicht der entscheidende Punkt, wenngleich sie durchaus 
eine Rolle gespielt haben mag. Wichtiger halte ich jedoch andere Faktoren. So 
zeichnet sich in der Spätantike in vielen Váterschriften ein gewisser Trend ab, das 
Transzendieren der „normalen“ Geschlechterrollen durch asketisch lebende 
Frauen zu akzeptieren: Witwen und Jungfrauen, die religiös motivierten 
Sexualverzicht übten, galten in bezug auf das soziale Geschlecht („gender“) in 
gewisser Weise nicht mehr als „Frauen“ sondern als „Männer“? Das 
Heraustreten der Asketinnen aus der normalen „weiblichen“ Rolle der Ehefrau 
und Mutter machte sie innerhalb der zeitgenössischen Rollenteilung geeignet(er) 
für öffentliche Funktionen. Es erlaubte aber auch, eine Hierarchienkollision 
zwischen Haus- und Weiheordnung zu vermeiden. Schließlich dürfte wohl auch 
der Anknüpfung des Diakoninnenamtes an die Witwenregel des ersten 
Timotheosbriefes eine gewisse Rolle bei der Entstehung, jedenfalls aber bei der 
Zementierung der Zölibatsforderung für Frauen zugekommen sein“. 


VI. DIE „FRAUENLASTIGKEIT“ DER KIRCHLICHEN 
REINHEITSVORSCHRIFTEN IN IHREM GRÖSSEREN KONTEXT 


1. Die Frauenlastigkeit der Reinheitsvorschriften 


Die Ungleichbehandlung von Frauen und Männern in der Frage, ob eine 
aufrechte Ehe ein Weihehindernis begründet, sticht ins Auge. Weniger eindeutig 
ist der kanonische Befund in bezug auf die Gleichbehandlung von Samenerguß 
und Monatsblutung. 


*' Vgl. BEAUCAMP, Tradition, 98 f. 

4 Zur Bezeichnung einer Asketin als „männliche Frau“ vgl. z.B. K. ASPEGREN, The Male 
Woman: a Feminine Ideal in the Early Church (Uppsala Women's Studies: A, Women in Religion Bd. 
4), Stockholm 1990; dazu: V.E.F. HARRISON, The Male Woman: A Feminine Ideal in the Early 
Church, in: Journal of Theological Studies 43 (1992) 231-234; G. CLOKE, This Female Man of God. 
Women and Spiritual Power in the Patristic Age, AD 350-450, London 1995; dazu: V.E F. 
HARRISON, This Female Man of God: Women and Spiritual Power in the Patristic Age, AD 350-450, 
in: Journal of Theological Studies 48 (1997) 694-700; auch: KARRAS, Liturgical Participation, 40 ff. 

*9 Siehe dazu oben Kap. III.3. 
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„The canons, not male whim, forbid women from communing during their periods, just as men 

may not commune after a nocturnal emission. This is not because men are dirty and sinful, or 

because ,a natural physiological process' is a barrier against communion. It is because we are 
1 


fallen in our natures [...]'^5!. 


Diese bereits oben zitierte Auffassung ist zwar weniger „frauenlastig“ und in 
gewisser Weise konsequenter als die Position der federführenden byzantinischen 
Kanonisten wie z.B. Johannes Zonaras, der es einerseits nicht wagte, das 
kanonisch vorgegebene Kommunionverbot für die Zeit der Regelblutung in Frage 
zu stellen, andererseits aber allen jenen, die jede Pollution für verunreinigend 
hielten, nicht nur Inkonsequenz im Umgang mit dem Alten (Ersten) Testament, 
sondern auch Häresie (Manichäismus) vorwarf*”. Sie läßt sich auch, wenn schon 
nicht ohne weiteres aus dem trullanischen Corpus canonum, so doch aus jüngeren 
Bußkanones herleiten. Aber die in den byzantinischen Kanonessammlungen 
versammelten Entscheidungen bezüglich der Bewertung einer Pollution müssen 
keineswegs entsprechend verstanden werden. Wie wir sehen konnten, 
qualifizieren die als Kanones rezipierten Vätertexte im Unterschied zur Menstru- 
ationsfrage einen nächtlichen Samenerguß ambivalent bis widersprüchlich. Sie 
spiegeln David Brakkes Gesamtbefund zu den Quellen der Spätantike: 


„Christians held nearly every conceivable position: some believed that such emissions were 
always defiling, others that they were never so, and still others that some emissions were 
defiling and some not'^9), 


In der Auslegung der Kanones wurde dann auch häufig ein kasuistischer 
Weg beschritten'^', der den nichtintentionalen SamenerguB für die kultische 
Reinheit als irrelevant erachtet bzw. die Möglichkeit einer raschen Wieder- 


4S! (Bishop) CHRYSOSTOMOS, Women, 123; vgl. ähnlich: Menstruation, Emissions, and Holy 
Communion: http://www.orthodoxinfo.com/praxis/menses.aspx”/ (22.3.2005). 

462 Vgl. Zonaras, An die Verfechter der Unreinheit des natürlichen Samenergusses (ed. PG 119, 
2011-1032). Was in der Reihe auffälligerweise fehlt, ist die Frage, ob die Menses verunreinige. Vgl. 
diesbezüglich Zonaras, Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES-POTLES, IV, 7- 
8). 

49 BRAKKE, Nocturnal Emissions, 421. 

464 Die Entwicklung im Westen verlief hier völlig parallel, wie bereits KOTTJE, Studien, 70 ff, 
u.a. gezeigt haben. Vgl. etwa die Responsa VIII und IX Gregor d. Großen (ed./dt. Übers. COLGRAVE 
- MYNORS - SPITZBART, 98-107). Kohlschein hat darauf hingewiesen, daß es in der Einleitung zum 
Missale Romanum noch bis 1970 hieß: „Wenn ein nächtlicher Samenerguß erfolgt ist, der verursacht 
wurde durch vorangegangene, schwer sündhafte Gedanken oder aus unmäßigem Weingenuß, dann ist 
von der Kommunion und der Zelebration Abstand zu nehmen, falls nicht der Beichtvater etwas anderes 
entscheidet ... Wenn es aber sicher ist, daß der SamenerguB nicht durch schwer sündhafte Gedanken 
verursacht ist bzw. solche Gedanken überhaupt nicht vorgekommen sind, sondern durch eine natürliche 
Ursache oder durch teuflisches Blendwerk, kann man kommunizieren und zelebrieren, falls nicht aus 
dieser körperlichen Erregung eine solche Benommenheit entstanden ist, daß man sich enthalten sollte“ 
(zit. n. KOHLSCHEIN, Vorstellung, 277). 
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herstellung der kultischen Reinheit durch den Vollzug von Reinigungsriten 
(Gebete, Metanien, Bad“) ermöglicht‘“. Entsprechend ist es keineswegs 
selbstverständlich, daß Knaben in der Pubertät überhaupt auf das Pollutionstabu 
verwiesen werden. Maria-Fontini Polidoulis Kapsalis hat 1989 in Holy Cross, der 
Griechisch-Orthodoxen Theologischen Fakultät in den USA, eine Umfrage bei 
ihren Studienkollegen, gemacht. Zu ihrer Verwunderung 


,non of the men had been told such a thing by their fathers. Those who even knew of the canon, 
were told about it years later. Some had just heard of it when they started Seminary. I was 
shocked to discover that Canons dealing with male ritual impurity were not strictly followed, 
even by the most devoted of the Orthodox males, while these Canons dealing with female ritual 
impurity were kept alive through mothers quietly passing it down to their daughters‘““”. 


Viscuso hat am Beispiel von Blastares die Inkohärenz orthodoxer Theologie 
in der Reinheitsfrage aufgezeigt: Einerseits insistiert man darauf, daß „nichts, was 
von Gott geschaffen ist, von Natur aus unrein“ sein kann“. Zugleich wird auf der 
Basis eines äußerst eklektischen Umganges mit dem Alten (Ersten) Testament an 
der ,Unreinheit* der menstruierenden Frau (und der Wóchnerin) festgehalten. 
Dieser Widerspruch ist trotz mancher intellektueller Verrenkungen praktisch nicht 
auflósbar. Bei der Pollution des Mannes ließ sich die Vorstellung kultischer 
Unreinheit durch die Transferierung auf die ethische Ebene entschärfen. Man 
konnte die Frage nach Intentionalitát und damit Zurechenbarkeit stellen. Bei der 
Monatsblutung der Frau macht dies aber keinen Sinn. Die Regel ist ein rein 
natürliches, willensmäßig grundsätzlich nicht zu beeinflussendes Phänomen. Und 
dennoch wurde die Tabuisierung besonders konsequent befestigt. 


2. Das generelle Bluttabu 


Um dies zu erklären, gibt es mehrere Ansätze. Eine erste Verbindungslinie 
verläuft zweifelsohne zwischen der starken christlichen Rezeption und Adaption 
gerade des Menstruationstabus (und des damit vernetzten Geburtstabus) und dem 


465 So vor allem in der slawischen Rezeption; vgl. LEVIN, Sex, 208 f, aber z.B. auch bei Gregor 
d. Großen. 

466 Dieselbe Diskrepanz zwischen der Bedeutung, die weiblicher und männlicher Unreinheit in 
der Praxis zukommt, findet sich auch in der jüdischen Übertragung der levitischen Tabus auf den 
synagogalen Kontext. Wie WOOLF, Medieval Models, 279 betont, ,there still existed a tradition 
which banned men who had had a seminal emission from entering the synagogue before ritual 
immersion. Yet this rule was observed more in the breach than in practice". 

47 POLIDOULIS KAPSALIS, Canons, Anm. 7. 

468 Blastares, Alphabetisches Syntagma, K. 28. Athanasios (ed. PG 133, 1380 = RHALLES - 
POTLES, VI, 338); so auch bereits Zonaras, An die Verfechter der Unreinheit des natürlichen 
Samenergusses (ed. PG 119, 1028-1030). 
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Pollutionsproblem auch spätere Generationen. Leon VI. — derselbe Kaiser, der auf 
Wunsch seines Bruders gesetzliche Grundlagen für die Reinigungsfrist für 
Wöchnerinnen geschaffen hatte (vgl. oben, Kap. IV.1.) — behandelte es in seinem 
an den Abt Euthimios gerichteten Versuch über die Lenkung der Seelen?" „mit 
Begriffen der hippokratischen Medizin'??*, Johannes Zonaras widmete ihm einen 
eigenen Traktat, in dem er „jenen, die den natürlichen SamenerguD für 
verunreinigend halten??? Ignoranz gegenüber den Hl. Kanones und judaisierende 
Tendenzen vorwarf. Mit bissiger Logik führte er aus, daB jeder, der dafür hält, daß 
ein Samenerguß ,unrein" mache, die Berührung eines Leichnams ebenfalls als 
verunreinigend zu betrachten hätte. Schließlich müßte man bei einer wórtlichen 
Befolgung von Levitikus konsequenter Weise auch Leprakranke aus der Stadt 
vertreiben. Zonaras formuliert seine Kritik durchaus drastisch und scheut sich 
nicht, Vertretern des Pollutionstabus manicháische Verachtung der guten 
Schöpfung Gottes, also Häresie, zu attestieren. 

Gerade dieser Traktat des nüchternen Kanonisten, der sich mit seinen 
skrupelbeladenen Brüdern im Mónchsstand sichtlich schwer tat, zeigt allerdings 
implizit sehr deutlich: Generell verstürkte sich im monastischen Kontext die 
tabubefestigende Tendenz, was nicht zuletzt in kirchenrechtlichen Quellen zu 
Buche geschlagen hat. Die Theodor Studites zugeschriebenen Bußkanones für 
Mönche fordern für den Fall, daß sich während des Schlafes ein Samenerguß 
ereignet, für einen Tag Enthaltung von der Kommunion”. Die Auferlegung von 
Epitimien (40 Metanien, Ps 50 LXX [= Ps 51 HI und 100 „kyrie, eleison ") legt 
nahe, daß jede Pollution im Verständnis dieser Sammlung als „Sünde“ verstanden 
werden .will. So qualifiziert der Autor den nächtlichen Samenerguß auch 
ausdrücklich als ,,porneia“. Im Johannes d. Faster zugeschriebenen sog. 
„Kanonikon‘ wird für den nächtlichen SamenerguB ebenfalls grundsätzlich 
Kommunionausschluß implizierende Unreinheit für einen Tag abgeleitet. 
Allerdings kann sich der Betroffene durch Gebet eines Bußpsalms (Ps 30 LXX = 
Ps 51 H) und körperliche Bußübungen (49 Metanien) selbst reinigen”. Kein 





39 Leon VI., Versuch über die Lenkung der Seelen („Olaxkıotkt| yuxôv brorbmwaicg") 3,63 
(ed. A. PAPADOPOULOS-KERAMEUS, Varia graeca sacra [Subsidia Byzantina Bd. 6], St. 
Petersburg 1909, 213-253, hier: 244); vgl. generell zu dieser Schrift: J. GROSDIDIER DE MATONS, 
Trois études sur Léon VI: II. Hippocrate et Léon VI: Remarques, in: Travaux et Mémoires 5 (1973) 
206-229. 

398 E PATLAGEAN, Byzanz im 10. und 11. Jahrhundert, in: Ph. ARIES - G. DUBY (Hg.), 
Geschichte des privaten Lebens. Bd. 1: Vom Rómischen Imperium zum Byzantinischen Reich. Hg. v. 
P. VEYNE, Frankfurt *1989, 515-599, hier: 580. 

399 vgl. Zonaras, An die Verfechter der Unreinheit des natürlichen Samenergusses (,,Aóyoc 
Tpóc tobc THY guoikr)v Tfjc yovfic éxpor|v placpa rj yovuevoucg“) (ed. RHALLES - POTLES, IV, 
598-611 bzw. ed./lat. Übers. PG 119, 2011-1032). 

4 Theodoros Studites, Monachorum poenae quotidianae, c. 41 (ed. PG 99, 1753). 

49! Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 6 im Pedalion, 703 [gr.] = RHALLES - POTLES, 
IV, 436). Ein eigenes Absolutionsgebet für einen betroffenen „Bruder“ enthält bereits Codex Barberini 
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Pardon gibt es freilich bei einer Pollution im Wachzustand: Betroffene sind nach 
dem Kanonikon für 7 Tage von der Kommunion ausgeschlossen und haben 
zusätzlich die benannten Epitimien auf sich zu nehmen“. Obwohl in Levitikus die 
durch eine Pollution verursachte kultische Unreinheit zunächst überhaupt nichts 
mit Sünde zu tun hat und Athanasios die in asketischen Kreisen bereits im 4. Jh. 
kursierenden einschlägigen Skrupel scharf zurückwies, sind sie hier deutlich 
rezipiert: In den Bußkanones verschwammen zusehends die Grenzen zwischen 
(nur) ritueller Unreinheit und Sünde. Im Kanonikon gibt es eine deutliche Klimax 
der Gewichtigkeit der behandelten Tatbestände — Pollution im Schlaf, Pollution im 
Wachzustand, Masturbation“, homosexuelle Handlungen: je „sündhafter“, desto 
höher das Ausmaß der Epitimien*™ 

Doch auch schon in älteren kirchenrechtlichen Quellen hatten die biblischen 
Reinheitsregeln nicht nur für Frauen, sondern auch für Männer einen Sieg davon 
getragen. So kennt beispielsweise das Testamentum Domini, auf dessen Lavieren 
zwischen Tabubefestigung und Tabukritik im Zusammenhang mit der Witwe, die 
ihre Menses hat (vgl. oben Kap. III.I.b.) bereits eingegangen wurde, ein 
Kommunionverbot nach einem SamenerguB: 


„Ne accedant, honoris causa, nisi praemissis jejunio et lavacro“, 


Dem Bischof bzw. Presbyter ist nach dem Testamentum in logischer Folge 
auch untersagt, nach einer Pollution das eucharistische Opfer darzubringen: 


„Si passus fuerit in somno profluvium, ne offerat [...]; neque idem episcopus sumat ex mysteriis, 
non quasi sit pollutus, sed propter honorem altaris. Postquam autem jejunaverit et se lavaverit 
aquis mundis, accedeat ad ministerium‘“** 


Das Kommunionverbot des Testamentum Domini, das wie die 
alttestamentlichen Reinheitsregeln nicht „nur“ auf einen Samenerguß im Schlaf, 


gr. 336, Nr. 237 (ed./it. Übers. PARENTI - VELKOVSKA, 216 f; 365) zu den jüngeren 
byzantinischen Euchologien vgl. ARRANZ, Preghiere parapenitenziali, 456 f. 

*? Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 7 im Pedalion, 703-704 [gr.] = RHALLES - 
POTLES, IV, 436). 

*9 Nach dem Kanonikon des Ps.-Johannes Nesteutes (c. 11 im Pedalion, 706 [gr.] = RHALLES 
- POTLES, IV, 437) ist eine Frau, die einem Mann Küsse bzw. Berührungen erlaubt, einem 
masturbierenden Mann gleichzuhalten. 

4 In der von Rhalles - Potles bzw. im Pedalion ed. Fassung des Kanonikons; im sog. 
Protokanonikon (vgl. ARRANZ, Penitenziali, 48 ff) (und auch noch in den von Arranz dokumentierten 
ersten Ergänzungen aus monastischen Kreisen [vgl. a.a.O., 65 ff]) begann der Katalog „fleischlicher 
Sünden“ (noch) mit Masturbation. 

405 "Testamentum Domini 1,23 (ed. RAHMANI, 47). 

496 Ebd. 
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Beobachtung kultisch-ritueller Minimalstandards, um ein Zusammenleben mit 
Juden zu ermöglichen. Auf dem Hintergrund eines offenbar anderen 
Gemeindekontextes*”’ erfolgten im Westen freilich bald Retouchen am Text der 
Apostelgeschichte (sog. ,,westlicher Text“*’®) — Streichung der Auflage, sich von 
Ersticktem zu enthalten, Relecture des Bluttabus im Sinne des Verbotes, Blut zu 
vergießen, Umformulierung der Regel zum Götzenopferfleisch zu einem 
allgemeinen Gótzendienstverbot sowie Verbindung der „Kardinalsünden“-Trias 
mit der Goldenen Regel — und damit eine theologische Neuakzentuierung. 
Dennoch haben im Mittelalter auch lateinische Theologen wie z.B. Rabanus 
Maurus das Speisetabu bekräftigt”. 

Im Osten wurden die Weisungen des „Aposteldekrets‘ inklusive Bluttabu 
generell in der Originalfassung weitertradiert und positiv in kanonische 
Bestimmungen umgesetzt. Den ältesten Schlüsseltext für die byzantinische 
kanonische Rezeption des Bluttabus als Speisegebot stellt c. 63 der Apostolischen 
Kanones dar. 


„Wenn ein Bischof oder ein Presbyter oder ein Diakon oder irgend jemand von der 
priesterlichen Liste Fleisch ißt im Blut seines Lebens/seiner Seele oder von einem gerissenen 
oder von einem verendeten Tier [Aas], soll er abgesetzt werden, denn das verbietet das 
Gesetz ‚wenn es sich aber um einen Laien handelt, soll er ausgeschlossen (exkommuniziert) 
werden“. 


C. 67 Trullanum””- hat das Bluttabu als Speisetabu erneut — nunmher unter 
expliziter Zitation von Apg 21,25 — eingeschärft. Leon VI. (der Weise) unterstützte 
schlieBlich die kirchlichen Bestrebungen durch Novelle 58, die die Herstellung 
und Konsumation von Speisen aus Blut generell untersagt 9. 


477 Der neue Text richtet sich offenbar „an Völkerchristen [...], die nicht mehr im engen 
Gemeinderverbund mit Judenchristen [gemeint sind: Christen jüdischer Provenienz] leben. In solchen 
Situationen sind die Reinheitsgebote für die Völker — gerade auch nach jüdischer Auffassung — 
verzichtbar‘ (MULLER, Tora, 172). 

478 Der Zeitpunkt der Relecture läßt sich textgeschichtlich nicht mit Sicherheit rekonstruieren. 
Die frühesten Testimonien für die sekundäre Lesart bei Irenaios v. Lyon und Tertullianus stammen aus 
dem ausgehenden 2. Jh. Die Umformulierung kónnte aber auch schon bald nach der Abfassung der 
Apg stattgefunden haben. 

47 Vgl. SAVIGNI, Levitico, 241. 

480 Vgl. Gen 9,4; Ex 22,30; Dtn 14,21a. 

481 C. 63 Apostolische Kanones (ed. M. METZGER, SC Bd. 336, 298). Wie WEHNERT, 
Reinheit, 179, Anm. 119, zu Recht herausstellt, rekurriert dieser Kanon direkt auf alttestamentliche 
Texte; warum er deswegen aber „mit dem A[postel]D[ekret] nichts zu tun“ haben soll, leuchtet nicht 
ein. Die Apostolischen Konstitutionen wollen ja Toraexegese im Namen der Apostel sein und knüpfen 
in ihrem „Setting“ generell an die lukanische Tradition vom sog. „Apostelkonzil“ in Jerusalem an, 
wollen also insgesamt als „erweitertes Aposteldekret' verstanden werden. 

#2 (C. 67 Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 205; NEDUNGATT - 
FEATHERSTONE, 149). 

483 Leon VI., Novelle 58 (ed./franz. Übers. NOAILLES - DAIN, 216-219). 
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Während diese Regeln zwar in einem gewissen Maße kulturell prágend für 
Speisegewohnheiten wurden, scheinen sie heute reflektierter Weise kaum mehr 
eine praktische Bedeutung zu haben. Dafür spielen neben den frauenspezifischen 
Aspekten des Bluttabus aber durchaus noch andere Aspekte eine Rolle, deren 
kanonische Grundlegung viel weniger klar ist". So wird in traditionalistisch- 
orthodoxen Milieus beispielsweise auch ein Kommunionverbot für Menschen 
vertreten, die eine blutende Wunde haben. Entsprechend heißt es etwa in dem von 
dem amerikanischen Priesterehepaar David and Juliana Cownie herausgegebenen 
„Guide to Orthodox Life“, einer auch im Internet zugänglichen Publikation: 


„Generally, we should not commune if we are bleeding, for the very blood of Christ enters into 
our bodies after we have received the Holy Mysteries. If we should happen to cut ourselves 
immediately after Holy Communion (within a few hours), we should bury any blood that we 
have shed, along with any bandages or material on which the blood has collected““®. 


Die russische Tradition kennt das allgemeine Kommunionverbot speziell 
auch als Zelebrationsverbot für den Priester, der eine blutende Wunde hat*?6. 


Betrachtet man die verschiedenen Aspekte des Menstruations- und 
Geburtstabus vor allem als Aspekte eines generellen Bluttabus, so erscheinen sie 
jedenfalls weitaus weniger „frauenlastig“* als in der Korrelation mit dem 
Pollutionstabu. Allerdings verbietet es sich, mit dem Verweis auf das allgemeine 
Bluttabu die Bedeutung anderer Verknüpfungen herunterzuspielen. Bibelher- 
meneutisch kann man von der Korrelation Menstruations- und Pollutionstabu 
jedenfalls genauso wenig abstrahieren wie von der Relation des Menstrua- 
tionstabus zum allgemeinen Bluttabu. Unterschiedliche Vernetzungen schließen 
einander aber nicht aus, sondern bestätigen bloß, daß  monokausale 
Erklärungsmodelle historische Entwicklungen oft allzu sehr simplifizieren. 


3. Die Sakralisierung des Christentums 
So empfiehlt es sich auch, die spezifische Entwicklung des 


Menstruationstabus im byzantinischen Kirchenrecht insgesamt nicht von allge- 
meinen kirchlichen Entwicklungen abzulósen. Jedenfalls besteht, wie in Kap. JJI. 





484 JAQUET, Flame, 138, spricht anknüpfend an den Dionysioskanon von einer „legalistic view 
of blood“ und vergleicht die Ausweitung des Bluttabus vom Kommunionverbot für menstruierende 
Frauen auf ein generelles Kommunionverbot für jede/n, der/die eine blutende Wunde hat, mit dem 
jüdischen Konzept des „Zaunes um die Tora". 

455 COWNIE - COWNIE, Guide, 84. 

“86 Vgl. z.B. KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen, 174. 

487 Ich danke Heinz Ohme für diese kritische Anmerkung zu meinem Vortrag in Athen. 
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bereits angemerkt wurde, ein Konnex hinsichtlich der kirchlichen Rezeption der 
Nidda-Vorschriften und einem bereits im spätantiken Christentum generell 
einsetzenden Sakralisierungsschub. Dieser ist im 3. Jh. deutlich nachweislich und 
verdichtet sich seit dem 4. Jh. Auch wenn der generelle Trend zur Sakralisierung 
in einer gewissen Spannung zu den Anfängen des Christentums steht, ist es doch 
unsinnig, einfach von einem „Rückfall“ in alttestamentliche bzw. pagane Muster 
zu sprechen. Es besteht durchaus Kontinuität zur Praxis der ersten christlichen 
Gemeinden, soweit sich diese rekonstruieren läßt und zwar nicht nur insofern, als 
die Reinheitstora und andere kultische Vorschriften Bestandteil der von diesen aus 
Israel ererbten „Heiligen Schriften" waren. So gab es bis zur Zerstörung des 
zweiten Tempels einerseits noch Christinnen und Christen, die gemeinsam mit 
ihren jüdischen Geschwistern dem traditionellen Tempelkult verpflichtet 
geblieben waren. Andererseits war der ,, Tempel“ — wie auch in anderen „jüdischen 
Schulen“ — zur Metapher geworden“. So fragt bereits Paulus im Ersten 
Korintherbrief: 


„Wißt ihr nicht, daB ihr Gottes Tempel seid?’ 


Und der Hebräerbrief affırmiert: 


„Sein Haus aber sind wir”, 


Ähnlich heißt es auch im sog. Ersten Petrusbrief: 


„Laßt euch als lebendige Steine zu einem geistigen Haus aufbauen, zu einer heiligen 
Priesterschaft, um durch Jesus Christus geistige Opfer darzubringen, die Gott gefallen''*?!. 


Das relativ Neue der Spätantike ist allerdings, daß die sich als „Haus Gottes“ 
bzw. Tempel?" verstehenden christlichen Gemeinden auch selbst wieder 
„Tempel“ zu bauen begannen. Die Adaption der levitischen (Un)reinheitstabus im 
Sinne des kirchlichen Verbotes, daB Frauen, die ihre Regel haben, ein Kind 
geboren, eine Fehlgeburt erlitten oder als Hebammen einer Gebärenden assistiert 
haben, den Versammlungsraum der Gemeinde betreten, setzte voraus, daf man 


s Vgl. ausführlich G. FASSBECK, Der Tempel der Christen. Traditionsgeschichtliche 
Untersuchungen zur Aufnahme des Tempelkonzepts im frühen Christentum (TANZ Bd. 33), Tübingen 
2000. Für den Literaturhinweis danke ich Georg Braulik. 

#9 ! Kor 3,16 (EU). 

4% Hebr 3,6 (EU). 

41 1 Petr 2,5 (EU). Siehe weiters die Turmbaumetaphorik im Hirt des Hermas (vis. III und sim. 
IX: ed./dt. Übers. M. LEUTZSCH, SUC Bd. 3, 160-183; 300-353), dazu LEUTZSCH, a.a.O., 141 f, 
bzw. N. BROX, Der Hirt des Hermas (KAV Bd. 7), Góttingen 1991, hier bes. 117; 388 ff. 

#92 Vgl. etwa Hebr 3,6; 1 Tim 3, 15; 1 Petr 2,5. 
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diesen in einer Relation zum Tempel Israels sah”. Dafür haben sicher 
verschiedene Faktoren eine Rolle gespielt, die Konsolidierung einer in ihren 
Anfüngen charismatischen innerjüdischen Aufbruchsbewegung, ihre notwendige 
Inkulturation in die von paganen Kulten geprágte rómisch-hellenistische Welt und 
gleichzeitig die Reevaluierung alttestamentlichen Erbes. Dem Verständnis des 
Kirchenraumes als „Tempel“ entspricht in der byzantinischen Tradition nicht nur 
die Raumgestaltung. Hand in Hand gehen auch eine gewisse Angleichung der 
Amtsentwicklung an biblische Vorbilder für das Priestertum, vor allem aber die 
Tendenz, in der fortschreitenden liturgischen Entwicklung an die herrschenden 
Vorstellungen vom Tempelkult des biblischen Israels anzuknüpfen und 
hinsichtlich der Eucharistie den Opfercharakter besonders stark zu akzentu- 
ieren}, Die sekundäre Interpretation von Kirchenbau und gottesdienstlichen 
Formen hat diese Tendenz nochmals verstärkt. So ist die Rezeption der Nidda- 
Vorschriften in einen symbolischen Gesamtkosmos eingebettet. 

Es stellt sich also die Frage, ob bzw. inwiefern es möglich ist, ein Stück aus 
diesem herauszubrechen, ohne das gesamte System einer Reevaluierung und 
etwaigen Adaption zu unterwerfen. Daß hier Ängste aufbrechen können, die 
reformblockierend wirken, ist so gesehen durchaus verständlich. Auch geht es bei 
denen, die das Menstruationstabu hinterfragen, in der Regel längst nicht isoliert 
nur um dieses. Auf den eingangs angesprochenen orthodoxen Konferenzen von 
Damaskus und Istanbul wurden nicht nur Unbehagen gegenüber der kirchlichen 
Handhabung von Menstruations- und Geburtstabu artikuliert. Im Blick auf den 
kultisch-liturgischen Bereich hat man z.B. auch angedeutet, daß bestimmte 
Gebetsformulare als revisionsbedürftig angesehen werden. Und schließlich sprach 
man viele andere Fragen an, die weit über das gottesdienstliche Leben im engeren 
Sinn hinausweisen — Laienengagement in der Kirche, theologische Ausbildung, 
Frauendiakonat, Partizipation in Entscheidungsfindungsprozessen u.s.w. 


4 .,, Gleichzeitig Person und Währung“: gesellschaftliche Widersprüche von 
Byzanz bis heute 


So lohnt es sich schließlich, den Blick auf allgemeine gesellschaftliche 
Zusammenhänge hin zu weiten. Daß man für „Byzanz“ Kirche und Gesellschaft 
nicht leicht voneinander abgrenzen kann, ist eine Binsenweisheit. Spannend wird 


553 Vgl. oben, Kap. II.2; so auch FRANK, Menstruation, 200 f. 

** Vgl. dazu etwa K.Chr. FELMY, Die Deutung der göttlichen Liturgie in der Russischen 
Theologie, Berlin 1984, hier: bes. 222 ff; auch: DERS., Die Orthodoxe Theologie der Gegenwart. Eine 
Einführung, Darmstadt 1990, 209 ff. 

#5 Vgl. näherhin die Dissertationen von JAQUET, Flame, passim, und LIVERIS, Patriarchy, 
passim. 
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es allerdings, versucht man einen Zusammenhang zur Bedeutung von Reinheits- 
tabus in anderen Gesellschaften herzustellen. Anthropologen haben versucht, die 
Verbindung von Reinheitstabus mit der Funktionsweise von gesellschaftlichen 
Systemen zu erklären, die in wichtigen Punkten bei aller Unterschiedlichkeit 
auffällige Parallelen zum byzantinischen System aufweisen. 


„Die Vorstellung einer Verunreinigung durch die Frauen hängt in einer Gesellschaft wie der 
beschriebenen [Lele] zum großen Teil mit dem Versuch zusammen, Frauen gleichzeitig als 
Personen und als Währung in den männlichen Transaktionen zu behandeln. Männer und Frauen 
werden in einer Weise voneinander getrennt, als gehórten sie ganz unterschiedlichen, einander 
feindlichen Bereichen an. Die unvermeidliche Folge ist, daß ein Antagonismus der Geschlechter 
entsteht, der sich wiederum in der Vorstellung spiegelt, jedes Geschlecht stelle eine Gefahr für 
das andere dar. Die speziellen Gefahren, die den Männern durch den Kontakt mit Frauen 
drohen, drücken den Widerspruch aus, der sich daraus ergibt, daß man Frauen als Währung zu 
gebrauchen versucht, ohne sie zu Sklavinnen zu machen“ ”. 


Oder etwas abstrakter formuliert: Es scheint so, daß Verunreinigungs- 
vorstellungen besonders dort eine wichtige Rolle spielen, wo ein gesellschaft- 
liches System hinsichtlich der Geschlechterbeziehungen in sich widersprüchlich 
ist. Diese von Mary Douglas vor allem am Beispiel der afrikanischen Lele*””’ 
durchexerzierte Hypotheses korreliert — mutatis mutandis — durchaus mit dem, 
was von jenen christlichen Gesellschaften bekannt ist, in denen die mit 
Menstruation und Geburt vernetzten biblischen Regeln positiv rezipiert wurden. 
Auch in den (spät)antiken christlichen Gemeinden blieb der Status von Frauen 
ambivalent**. Diese Ambivalenz fand ihre Fortsetzung in der byzantinischen” 
Gesellschaft” respektive ihrer Kirche, die aus dem widerstreitenden früh- 


49% DOUGLAS, Reinheit, 198. 

497 Vgl. zu diesen auch M. DOUGLAS, Implicit Meanings. Essays in Anthropology, London 
1975. 

48 Aus der Fülle der während der letzten Jahre publizierten einschlägigen Literatur vgl. 
beispielsweise R. KRAEMER SHEPARD, Her Share of the Blessings. Women's Religions Among 
Pagans, Jews, and Christians in the Greco-Roman World, New York 1992; G. CLARK, Women in 
Late Antiquity. Pagan and Christian Life-Styles, Oxford ^1994; D.F. SAWYER, Women and Religion 
in the First Christian Centuries, London 1996. 

49 Und selbstverständlich auch in westlichen mittelalterlichen Gesellschaften. 

5° Vgl. etwa BEAUCAMP, Statut, passim; DIES., Incapacité féminine et role public à Byzance, 
in: Femmes et pouvoirs des femmes à Byzance et en Occident (VIe - XIe siécles), Villeneuve d'Ascq: 
Centre de Recherche sur l'histoire de l'Europe du Nord-Ouest 1999, 23-36; DIES., La situation 
juridique de la femme à Byzance, in: Cahiers de Civilisation Médiévale 20 (1977) 145-76; DIES., Les 
femmes et l'Église: droit canonique, idéologie et pratiques sociales, in: C.G. FURST - R. POTZ (Hg.), 
Mutter, Nonne, Diakonin. Frauenbilder im Recht der Ostkirchen (= Kanon Bd. 16), Egling 2000, 87- 
112; J. HERRIN, In Search of Byzantine Women: Three Avenues of Approach, in: A. CAMERON - 
A. KUHRT (Hg.), Images of Women in Antiquity, London ^1993, 167-189; DIES., Femina Byzantina: 
the Council in Trullo on Women, in: A. CUTLER - S. FRANKLIN (Hg.), Homo byzantinus, Papers in 
Honor of A.P. Kazhdan (= Dumbarton Oaks Papers Bd. 45), 1992, 97-105.; L. JAMES, Desire and 
Denial in Byzantium (Society for the Promotion of Byzantine Studies. Publications Bd. 6), Aldershot 
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christlichen Erbe — insbesondere im Blick auf die Frauen betreffenden Rein- 
heitsvorschriften — eine Auswahl traf, die vornehmlich tabubefestigend und nicht 
tabukritisch orientiert war. Nach der Typologie von Douglas wäre im Blick auf 
die Geschlechterverhältnisse die byzantinische Welt sicher als gesellschaftliches 
System zu bewerten, in dem „zwei unvereinbare Dinge zusammengebracht 
werden sollen“”'. Auch hier stießen sich theologisch legitimierte traditionelle 
Muster der Geschlechterhierarchie mit gegenläufigen, egalitär orientierten An- 
sätzen”-. Dies gilt für die gesellschaftliche Praxis genauso wie auf der Ebene 
normativer Diskurse. So lebte einerseits die — bereits im biblischen Schrifttum in 
die Schópfungsordnung projizierte — gemeinantike Ideologie fort”, wonach die 
gesellschaftliche Überordnung der Männer gleichsam naturbedingt und somit 
gottgewollt sei: 


D 


„Der Mann ist das Haupt der Frau'?"*; „der Mann wurde nicht für die Frau erschaffen, sondern 
die Frau für den Mann‘*”, 


Aber man hielt in der Regel auch fest, daß „in dem Geheimnis der ganzen 
göttlichen Heilsökonomie [..] Frauen in gleichem Maß wie Männer zum Bild 
Gottes [gehóren]?9*. Jedenfalls insofern sind sie „den Männern gleichrangig'^?". 
So wurden und werden traditionelle Herrschaftssysteme, nicht zuletzt im Blick auf 
die Geschlechter, auch durchaus als Aspekt der von Christus letztlich überwun- 
denen sündigen Welt wahrgenommen. Aus soteriologischer Perspektive gibt es 
„nicht männlich und weiblich“°°®. In der Erlösungsordnung sind Mann und Frau, 





1999 (jeweils mit Lit.); für einen repräsentativen Literaturüberblick: Th. GOUMA-PETERSON - A.- 
M. TALBOT u.a., Bibliography on Women in Byzantium 2004: http://www. 
doaks.org/WomeninByzantium.html [wird regelmäßig adaptiert]. 

591 DOUGLAS, Reinheit, 205. 

59 Vgl. etwa E. BEHR-SIGEL, Women, in: K. PARRY u.a. (Hg.), The Blackwell Dictionary of 
Eastern Christianity, Oxford 1999, 515-519 (mit weiterführender Lit.). 

39 Vgl. am Beispiel der Apostolischen Konstitutionen SYNEK, OIKOZ, passim. 

59 So im Neuen Testament wörtlich 1 Kor 11,3 und Eph 5,23 (EU); die Perikope Eph 5, 20-33 
ist die übliche Apostellesung im orthodoxen Trauungsgottesdienst. 

595 | Kor 11,9 (EU); vgl. dazu Gen 2,18. 

506 Die Stellung der Frau in der Orthodoxen Kirche und die Frage der Ordination von Frauen. 
Abschlufibericht der interorthodoxen Theologischen Konsultation von Rhodos 1988, zit. nach d. dt. 
Übers. in Una Sancta 44 (1989) 252-260, hier: 254. 

50 Ebd.; vgl. näherhin zu den anthropologischen Positionen der griechischen Väter z.B. M. 
PARMENTIER, Griechische patristische Elemente zu einer theologischen Anthropologie der Frau als 
Mensch und als Frau in ihrer Differenz zum Mann, in: U. v. ARX - A. KALLIS (Hg.), Bild Christi und 
Geschlecht (= Internationale Kirchliche Zeitschrift Jg. 88, Heft 2), Bern 1998, 132-174; K. 
YOKARINIS, Patristische Elemente zu einer theologischen Anthropologie der Frau als Mensch und in 
ihrer Differenz zum Mann, a.a.O., 175-203; KARRAS, Liturgical Participation, 17 ff; DIES., Women, 
Human Identity, and the Image of God: Antiochene Interpretations, in: Journal of Early Christian 
Studies 9 (2001) 205-249; SYNEK, Antropologie, passim. 

508 So Gal 3,28: „ovk Evi Apoev kal 0fjAv*' (die EU übersetzt frei: „nicht Mann und Frau‘). 
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wie orthodoxe Theologen im Rekurs auf ihr theologisches Erbe heute nicht müde 
werden, immer wieder zu betonen, gleichgestellt”. 


Wenn die von Douglas behaupteten Zusammenhänge von Reinheitsregeln 
und ambivalenten Geschlechterbeziehungen stimmen, ist es kein Zufall, daß das 
aktuelle Aufkommen von Kritik an den ins kanonische Recht rezipierten Rein- 
heitstabus mit einem fundamentalen Prozeß gesellschaftlicher Veränderung 
zusammenfällt. Gerade weil das Hinterfragen von Herrschaftsstrukturen und 
traditioneller Rollenverteilungen zwischen Männern und Frauen nicht vor den 
Kirchentüren halt macht, scheint auch die Auseinandersetzung mit dem zuge- 
hörigen Symbolsystem unvermeidbar. Nicht nur „westliches“, sondern auch 
östliches, ,,byzantinisches" Christentum muß sich heute weithin in einem sozialen 
Umfeld bewähren, in dem sich die Sensibilität für die gleiche Würde, aber auch 
die gleichen Rechte von Frauen und Männern verstärkt hat und entsprechend auch 
im weltlichen Recht demokratischer Staaten der Gleichheitssatz eine immer 
wichtigere Rolle spielt. 

An sich sollte die Inkulturation in diese neue, gesellschaftlich-kulturelle 
Wirklichkeit für Kirchen byzantinischer Tradition kein allzu großes Problem sein. 
Das sei hier gerade angesichts des eben angerissenen Problems betont. So 
verständlich Ängste sind, Angst ist noch selten ein guter Ratgeber gewesen und 
erst recht keine christliche Tugend. Innerhalb des tradierten theologischen Erbes 
gibt es, wie bereits eingangs betont (vgl. Kap. /.), nicht nur Anknüpfungspunkte 
für einen Verzicht auf ,,frauenlastige“ Reinheitstabus, sondern auch hinreichend 
Anknüpfungspunkte gerade für die Entwicklung hin zu einer „eglitäre(re)n“ 
Gesellschaft respektive Kirche insgesamt”. Aus systematisch-theologischer 


5°? Vgl. etwa die Dokumentation der „Orthodox-Altkatholischen Konsultation zur Stellung der 
Frau in der Kirche und zur Frauenordination als ökumenischem Problem“ in: U. v. ARX - A. KALLIS 
(Hg.), Bild Christi und Geschlecht (= Internationale Kirchliche Zeitschrift Jg. 88, Heft 2), Bern 1998, 
81-82, hier: 82. 

510 Vgl. etwa G. LARENTZAKIS, Maria in der orthodoxen Kirche, in: Okumenisches Forum 11 
(1988) 25-42, K. KARKALA-ZORBA, Die Stellung der Frau in der orthodoxen Kirche, a.a.O. 17 
(1994) 195-212; DIES., The Role of Women in the Orthodox Church Today, in: MaryMartha 5 
(1996/97) 3-8; U. v. ARX - A. KALLIS (Hg.), Bild Christi und Geschlecht (= Internationale 
Kirchliche Zeitschrift Jg. 88, Heft 2), Bem 1998; (H)IERA METROPOLIS DEMETRIADOS - 
AKADEMIA THEOLOGIKON SPOUDON (Hg.), doo xat Opnoxeía - n Dëon tnc yuvaíkag Gm 
ExxAnoia, Athen 2004. Für ein Exemplar dieses interessanten Sammelwerkes sei Katherina Karkala- 
Zorba herzlich gedankt. — Aus katholischer Sicht: JENSEN, Ostkirche, passim. Daß sich orthodoxe 
TheologInnen und Hierarchen durchaus mit dieser Darstellung ihrer theologischen Tradition 
identifizieren können, zeigt etwa Erzbischof Michael v. Österreich (STAIKOS), Frauen in der 
Orthodoxie, in: Die Furche 13 Nr. 8/22.2.1996, 14: In der zit. Kurzdarstellung bringt er nicht nur 
„einschlägige“ Zitate von Patriarch Dimitrios, sondern rekurriert auch explizit auf den Aufsatz von 
Jensen. Für weitere Lit. siehe die Bibliographie von SYNEK, Das orthodoxe Kirchenrecht und die 
Frauen. 
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Sicht!!! sind letztere wohl wichtiger, um nicht zu sagen „legitimer“, als 
gegenläufige Traditionselemente. 


„ES ist die ganze, Mann und Frau gemeinsame menschliche Natur, die unser Herr angenommen 
hat“, 


VII. TABUKRITISCHE DISKURSE 


1. Tabukritische Stimmen aus der Spátantike 


In Hinblick auf die aktuelle Diskussion ist es zweifelsohne von besonderer 
Bedeutung, daß sich bereits in der Spätantike, in der „Väterzeit“, in der die 
kanonischen Fundamente gelegt wurden, konkrete Anknüpfungspunkte für eine 
kritische Reevaluierung der Reinheitstabus finden lassen. Auf die damals im 
Widerstreit kontroverser Positionen  errungene generelle theologische 
„Unbedenklichkeitserklärung“ für die sexuelle Befindlichkeit des Menschen, für 
natürliche Phänomene mit Bezug zu letzterer und schließlich auch für effektive 
sexuelle Betätigung im Rahmen der legitimen Ehe wurde bereits näher 
eingegangen (vgl. Kap. V.2.). Doch gab es über diese Grundsatzentscheidung 
hinaus im 3. und 4. Jh. auch explizite Gegenstimmen zu der in bestimmten 
Kreisen offenbar sehr früh einsetzenden christlichen Übernahme bzw. 
Reinterpretation alttestamentlicher — Reinheitstabus im Sinne  kultischer 
Beschränkungen. 

Neben den bereits kurz vorgestellten Vätertexten (vgl. besonders Kap. II. u. 
V.) sind die wichtigsten, im engeren Sinn kirchenrechtlichen Zeugen der 
alternativen Argumentationslinie Didaskalia und Apostolische Konstitutionen. 
Diese beiden Kirchenordnungen sind nicht nur für sich genommen hervorragende 
Quellen für die in der Spätantike parallel vertretenen, ganz unterschiedlichen 
Positionen in Sachen Reinheitstabus in einem gemeinsamen kulturellen Umfeld: 
sie lassen sich auch besonders gut mit den jeweils etwa zeitgleich entstandenen 
Väterkanones von Dionysios und Timotheos korrelieren”"”. 





SIE vgl. z.B. I. PETROU, Die Frauenfrage und die kirchliche Tradition, in: U. v. ARX - A. 
KALLIS (Hg.), Bild Christi und Geschlecht (= Internationale Kirchliche Zeitschrift Jg. 88, Heft 2), 
Bem 1998, 244-259. 

l 512 AbschluBdokument der Orthodox-Altkatholischen Konsultation zur Stellung der Frau in der 
Kirche, in: ARX - KALLIS, Bild Christi, 82. 

*® Zur Korrelation von Didaskalia und Dionysios vgl. näherhin KARRAS, Liturgical 

Participation, 97 ff. 
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a. Die Didaskalia und das Bluttabu 


„Wenn du nämlich meinst, o Weib, daß du in den sieben Tagen deiner Menstruation des heiligen 
Geistes bar seist, so gehst du, wenn du in diesen Tagen stirbst, leer und ohne Hoffnung dahin. 
Wenn aber der heilige Geist in dir ist, so bewahrst du zu jeder Zeit ohne Gebet und ohne 
Schriften und ohne Eucharistie ununterbrochen deine Seele. Überlege also und sieh, daß auch 
das Gebet durch den heiligen Geist erhórt, und die Eucharistie durch den heiligen Geist 
angenommen und geheiligt wird, und die Schriften Worte des heiligen Geistes und heilig sind. 
Wenn also der heilige Geist in dir ist, warum wahrest du deine Seele, daß du den Werken des 
heiligen Geistes nicht nahe trittst? [...]. Du Tórin, unnütze Gebräuche hältst du fest, wenn aber 
der heilige Geist nicht in dir ist, wie willst du Gerechtigkeit üben? Denn der heilige Geist bleibt 
bei denen, die ihn besitzen, alle Zeit‘“'*, 


Für den Didaskalisten war die Monatsblutung nichts als ein rein natürlicher 
Vorgang. Ein solcher macht nicht ,unrein", somit ist auch keine Distanz zum 
Heiligen nótig. Schon gar nicht bedarf es der in der Praxis offenbar von vielen 
Christinnen gleich ihren jüdischen Schwestern vollzogenen Reinigungsriten `. 
Für diese Überzeugung wird ein ganzes Arsenal an Argumenten aufgeboten: Die 
beiden zentralen Punkte sind Pneumatologie und selektive Torakritik. 

Um die Zurückweisung des Menstruationstabus richtig einzuordnen, bedarf 
es zunächst eines Blicks auf das theologische Gesamtkonzept des Didaskalisten: 
Für dieses ist eine positive Grundeinstellung gegenüber der Tora, dem 
alttestamentlichen Gesetz hervorzuheben. Für bestimmte Einzelgesetze aus dem 
kultischen Bereich vertrat der Didaskalist allerdings die Meinung, diese seien 
sekundäre Zufügungen zur eigentlichen Tora und von Christus gleichsam 


abrogiert. 


„Als aber unser Herr und Heiland gekommen ist, da hat er die Gleichnisse 
erfüllt und die Rätsel gelöst, und das, was errettet gezeigt, das, was nicht 
hilft, abgetan, und was nicht errettet, aufgelöst‘”'®. 


Damit ist nach Überzeugung des Verfassers der Kirchenordnung eine 
Beobachtung der von Christus abrogierten „zweiten Gesetzgebung“ (deuterosis, 
alte syr. Übers.: tenyan namosa; alte lat. Übers.: secundatio legis) christlicherseits 





514 Didaskalia 26 (ed. VOOBUS, CSCO.S 179, 256-257, dt. Übers. n. ACHELIS - FLEMMING, 
139, Z. 25-140, Z. 16); vgl. im Folgenden das gesamte lange Kap. 26 der Kirchenordnung. 

*5 Vgl. zur positiven Bekräftigung dieser Praxis in den ebenfalls nach Syrien weisenden Ps.- 
Klementinen WEHNERT, Reinheit, 153; 157; 170 f; zur Korrelation Ps.-Klementinen — Didaskalia 
a.a.O., 179 ff. e 

516 Didaskalia 26 (ed. VOOBUS, CSCO.S Bd. 179, 253, dt. Übers. n. ACHELIS - FLEMMING, 
137, Z. 22-25). 
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nicht nur unnötig, sondern auch gänzlich abzulehnen”'’, Die besonders engagierte 


Zurückweisung einer Rezeption des Menstruationstabus in den christlichen 
Kontext ist also weder gleichzuhalten mit einer undifferenziert negativen 
Einstellung zur Tora als solcher noch abzulósen von der Kritik an der Opfertora 
und anderen Aspekten der Reinheitstora. Der Didaskalist betont: 


„Haltet euch also fern von allen Häretikern, die dem Gesetz und den 
Propheten nicht folgen und dem allmächtigen Gott nicht gehorchen'?!* 


Doch fordert er gleichsam „im selben Atemzug“ auch: 

„Wenn es aber Leute gibt, die vorsichtig sind und wie in der Wiederholung des Gesetzes die 
natürlichen Gewohnheiten und Samenerguß und Beischlaf beachten wollen, so sollen sie 
zunächst wissen, wie wir zuvor gesagt haben, daß sie mit der Wiederholung des Gesetzes den 
Fluch, der auf unserem Heiland (lastete), bekräftigen und sich selbst unnützer Weise schuldig 
machen"? 


Als sich im 3. Jh. der Didaskalist breit mit der in seinem Umfeld 
offensichtlich durchaus üblichen Beachtung von Reinheitstabus auseinandersetzte, 
stieB er sich theologisch besonders an der mit dieser verknüpften Pneumatologie. 
Die Regel — wie auch jede Pollution — wurde offenbar in manchen christlichen 
Kreisen als ein Zustand der Abwesenheit von Gottes Geist verstanden. Betroffene 
Frauen hielten strenge Distanz zum Heiligen: Die Kirchenordnung spricht von 
Abstinenz vom Gebet, von den Hl. Schriften, von der Eucharistie. Anders als 
Dionysios, der das Bluttabu so geschichtswirksam bestätigte, zeigte sich der 
anonyme Autor der Didaskalia irritiert. Er wehrte dem Bluttabu, indem er dem 
verknüpften Theologumenon scharf entgegentrat. Während ihm die weitere 
griechische kanonische Tradition in ersterem nur halbherzig gefolgt ist, machte sie 
in zweiterem keine Abstriche. Das sollte allerdings nicht zu einer Unterbewertung 
der bekámpften Theologie führen: Namhafte Theologen wie Origenes und 
Tertullian vertraten ähnliche Ansichten in bezug auf den Geschlechtsverkehr??, 
Damit greift eine relativierende Erklärung als „volkstümlicher Aberglaube“ sicher 
zu kurz. 


?7 Vgl. dazu W.C. van UNNIK, The Significance of Moses‘ Law for the Church of Christ 
According the Syriac Didascalia, in: DERS., Sparsa Collecta 3 (Novum Testamentum. Supplement Bd. 
31), Leiden 1983, 7-39; zur differenzierten Rezeption dieses Konzeptes in den Apostolischen 
Konstitutionen SYNEK, Gesetz, 33 passim. 

51E Didaskalia 26 (ed. VOOBUS, CSCO.S 179, 254 f, dt. Übers. n. ACHELIS - FLEMMING, 
138, Z. 28-30). 

?? Didaskalia 26 (ed. VÖÖBUS, CSCO.S 179, 255, dt. Übers. n. ACHELIS - FLEMMING, 
139, Z. 1-7). 

322 Vgl. Origenes, Num. hom. 6,3,7 (ed. L. DOUTRELEAU, SC Bd. 415, 155 f); Tertullianus, 
Exh. cast. X,6: „Si haec obtusio, etiam cum in unis nuptiis res carnis exercetur, spiritum sanctum 
auertit, quando magis, cum in secundo matrimonio agitur?“ (ed. C. MORESCHINI - J.C. 
FREDOUILLE, SC Bd. 319, 106). 
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„The canons, not male whim, forbid women from communing during their periods, just as men 

may not commune after a nocturnal emission. This is not because men are dirty and sinful, or 

because ,a natural physiological process' is a barrier against communion. It is because we are 
1 


fallen in our natures [...]'^5!. 


Diese bereits oben zitierte Auffassung ist zwar weniger „frauenlastig“ und in 
gewisser Weise konsequenter als die Position der federführenden byzantinischen 
Kanonisten wie z.B. Johannes Zonaras, der es einerseits nicht wagte, das 
kanonisch vorgegebene Kommunionverbot für die Zeit der Regelblutung in Frage 
zu stellen, andererseits aber allen jenen, die jede Pollution für verunreinigend 
hielten, nicht nur Inkonsequenz im Umgang mit dem Alten (Ersten) Testament, 
sondern auch Häresie (Manichäismus) vorwarf*”. Sie läßt sich auch, wenn schon 
nicht ohne weiteres aus dem trullanischen Corpus canonum, so doch aus jüngeren 
Bußkanones herleiten. Aber die in den byzantinischen Kanonessammlungen 
versammelten Entscheidungen bezüglich der Bewertung einer Pollution müssen 
keineswegs entsprechend verstanden werden. Wie wir sehen konnten, 
qualifizieren die als Kanones rezipierten Vätertexte im Unterschied zur Menstru- 
ationsfrage einen nächtlichen Samenerguß ambivalent bis widersprüchlich. Sie 
spiegeln David Brakkes Gesamtbefund zu den Quellen der Spätantike: 


„Christians held nearly every conceivable position: some believed that such emissions were 
always defiling, others that they were never so, and still others that some emissions were 
defiling and some not'^9), 


In der Auslegung der Kanones wurde dann auch häufig ein kasuistischer 
Weg beschritten'^', der den nichtintentionalen SamenerguB für die kultische 
Reinheit als irrelevant erachtet bzw. die Möglichkeit einer raschen Wieder- 


4S! (Bishop) CHRYSOSTOMOS, Women, 123; vgl. ähnlich: Menstruation, Emissions, and Holy 
Communion: http://www.orthodoxinfo.com/praxis/menses.aspx”/ (22.3.2005). 

462 Vgl. Zonaras, An die Verfechter der Unreinheit des natürlichen Samenergusses (ed. PG 119, 
2011-1032). Was in der Reihe auffälligerweise fehlt, ist die Frage, ob die Menses verunreinige. Vgl. 
diesbezüglich Zonaras, Kommentar zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES-POTLES, IV, 7- 
8). 

49 BRAKKE, Nocturnal Emissions, 421. 

464 Die Entwicklung im Westen verlief hier völlig parallel, wie bereits KOTTJE, Studien, 70 ff, 
u.a. gezeigt haben. Vgl. etwa die Responsa VIII und IX Gregor d. Großen (ed./dt. Übers. COLGRAVE 
- MYNORS - SPITZBART, 98-107). Kohlschein hat darauf hingewiesen, daß es in der Einleitung zum 
Missale Romanum noch bis 1970 hieß: „Wenn ein nächtlicher Samenerguß erfolgt ist, der verursacht 
wurde durch vorangegangene, schwer sündhafte Gedanken oder aus unmäßigem Weingenuß, dann ist 
von der Kommunion und der Zelebration Abstand zu nehmen, falls nicht der Beichtvater etwas anderes 
entscheidet ... Wenn es aber sicher ist, daß der SamenerguB nicht durch schwer sündhafte Gedanken 
verursacht ist bzw. solche Gedanken überhaupt nicht vorgekommen sind, sondern durch eine natürliche 
Ursache oder durch teuflisches Blendwerk, kann man kommunizieren und zelebrieren, falls nicht aus 
dieser körperlichen Erregung eine solche Benommenheit entstanden ist, daß man sich enthalten sollte“ 
(zit. n. KOHLSCHEIN, Vorstellung, 277). 
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herstellung der kultischen Reinheit durch den Vollzug von Reinigungsriten 
(Gebete, Metanien, Bad“) ermöglicht‘“. Entsprechend ist es keineswegs 
selbstverständlich, daß Knaben in der Pubertät überhaupt auf das Pollutionstabu 
verwiesen werden. Maria-Fontini Polidoulis Kapsalis hat 1989 in Holy Cross, der 
Griechisch-Orthodoxen Theologischen Fakultät in den USA, eine Umfrage bei 
ihren Studienkollegen, gemacht. Zu ihrer Verwunderung 


,non of the men had been told such a thing by their fathers. Those who even knew of the canon, 
were told about it years later. Some had just heard of it when they started Seminary. I was 
shocked to discover that Canons dealing with male ritual impurity were not strictly followed, 
even by the most devoted of the Orthodox males, while these Canons dealing with female ritual 
impurity were kept alive through mothers quietly passing it down to their daughters‘““”. 


Viscuso hat am Beispiel von Blastares die Inkohärenz orthodoxer Theologie 
in der Reinheitsfrage aufgezeigt: Einerseits insistiert man darauf, daß „nichts, was 
von Gott geschaffen ist, von Natur aus unrein“ sein kann“. Zugleich wird auf der 
Basis eines äußerst eklektischen Umganges mit dem Alten (Ersten) Testament an 
der ,Unreinheit* der menstruierenden Frau (und der Wóchnerin) festgehalten. 
Dieser Widerspruch ist trotz mancher intellektueller Verrenkungen praktisch nicht 
auflósbar. Bei der Pollution des Mannes ließ sich die Vorstellung kultischer 
Unreinheit durch die Transferierung auf die ethische Ebene entschärfen. Man 
konnte die Frage nach Intentionalitát und damit Zurechenbarkeit stellen. Bei der 
Monatsblutung der Frau macht dies aber keinen Sinn. Die Regel ist ein rein 
natürliches, willensmäßig grundsätzlich nicht zu beeinflussendes Phänomen. Und 
dennoch wurde die Tabuisierung besonders konsequent befestigt. 


2. Das generelle Bluttabu 


Um dies zu erklären, gibt es mehrere Ansätze. Eine erste Verbindungslinie 
verläuft zweifelsohne zwischen der starken christlichen Rezeption und Adaption 
gerade des Menstruationstabus (und des damit vernetzten Geburtstabus) und dem 


465 So vor allem in der slawischen Rezeption; vgl. LEVIN, Sex, 208 f, aber z.B. auch bei Gregor 
d. Großen. 

466 Dieselbe Diskrepanz zwischen der Bedeutung, die weiblicher und männlicher Unreinheit in 
der Praxis zukommt, findet sich auch in der jüdischen Übertragung der levitischen Tabus auf den 
synagogalen Kontext. Wie WOOLF, Medieval Models, 279 betont, ,there still existed a tradition 
which banned men who had had a seminal emission from entering the synagogue before ritual 
immersion. Yet this rule was observed more in the breach than in practice". 

47 POLIDOULIS KAPSALIS, Canons, Anm. 7. 

468 Blastares, Alphabetisches Syntagma, K. 28. Athanasios (ed. PG 133, 1380 = RHALLES - 
POTLES, VI, 338); so auch bereits Zonaras, An die Verfechter der Unreinheit des natürlichen 
Samenergusses (ed. PG 119, 1028-1030). 
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c. Die alten Kirchenordnungen und eheliche Beziehungen 


So sehr sich selbst die Apostolischen Konstitutionen in der Frage ehelicher 
Beziehungen während der Menses in den jüdisch-christlichen Mainstream in Ost 
und West einfügen, so sehr unterscheiden sich in der Frage „Kultfähigkeit nach 
ehelichen Beziehungen“ allerdings wieder die Positionen: Bei der Abweisung der 
priesterschriftlichen Normierungen bzw. der durch sie vermittelten Vorstellung 
kultischer Unreinheit wurden bereits in der Didaskalia und in der Folge auch in 
den Apostolischen Konstitutionen Menstruation, Samenerguü und sexuelle 
Betätigung von Ehepaaren gemeinsam behandelt”. 


„Denn weder legitimer Geschlechtsverkehr noch das Ehebett noch Blutverlust noch eine 
Pollution im Traum kann die Natur des Menschen verunreinigen/entweihen (mianai) oder vom 
Hl. Geist trennen, sondern nur Gottlosigkeit (asebeia) und gesetzwidriges Tun (paranomos 
praxis)”. 


Im rekonstruierten Text der sog. ,, Traditio Apostolica" wird anläßlich der 
Aufforderung zum nächtlichen Gebet ebenfalls die Frage der „Reinheit“ von 
Ehepaaren, die sexuelle Beziehungen unterhalten, thematisiert und positiv 
beantwortet: 


„Der in der Ehe gebundene ist nicht unrein. Denn diejenigen, die getauft sind, benötigen keine 
erneute Waschung, weil sie rein sind’, 


Die Kommunionfrage wird dann im Testamentum Domini ausführlich 
behandelt und dort, wie bereits gezeigt, trotz verbalem Festhalten an der 
tabukritischen Tradition abschlägig beantwortet (vgl. oben, Kap. V./.). Das sollte 
aber nicht dazu verführen, dieselbe, in sich nicht stringente Halacha bereits in 
ältere Kirchenordnungen hineinzulesen, wie im Kommentar des Pedalions in 
Hinblick auf menstruierende Frauen geschehen””. 


54 Vgl. Didaskalia 26 (ed./engl. Übers. VOOBUS, CSCO.S 179/408, 255 ff; 180 ff) 
Apostolische Konstitutionen 6,27 ff (ed./franz. Übers. METZGER, SC 329, 378 ff). 

535 Apostolische Konstitutionen 6,27,3 (ed. METZGER, SC 329, 378). 

536 vgl. Abschn. 41 der sog. „Traditio Apostolica“ (Textrekonstruktion von BOTTE, 92, hier zit. 
n. der dt. Übers. v. GEERLINGS, FC 1, 305). 

537 Vgl. die Anm. zu c. 2 Dionysios im Pedalion, 548 f (gr.) bzw. 720 (engl.). Eine — bezüglich 
der historischen Einordnung der Didaskalia (hier: 2. Jh.) und hinsichtlich textkritischer Fragen freilich 
ihrerseits zu hinterfragende — kritische Auseinandersetzung mit dieser Art des Umgangs von nicht- 
systemkonformen Quellentexten bietet die bereits mehrfach zit. online-Publikation von POLIDOULIS 
KAPSALIS, Canons, 
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2. Tabubkritische Diskurse im 2. Jahrtausend 


Der Kommentarteil im Pedalion ist ein geschichswirksames Beispiel dafür, 
wie neuzeitliche Autoren die Weisungen von Dionysios und Timotheos gegenüber 
kritischen Anfragen abzusichern versuch(t)en. 


,But if some persons would offer the objection that it is said in chapters 27 and 28 and 30 of 
Book VI of the Apostolic Injunctions that seminal emissions and salacious dreams and natural 
purification and such things are Jewish observances, and other such phenomena contrary to the 
above Canons, we reply: 1) that the reason why the divine Apostles said these things has been 
explained by these Apostles themselves. Their reason was that women in their menses used to 
think that during the days of their purification they were devoid and destitute of the grace of the 
All-holy-Spirit; hence they did not even want to pray, nor to read the divine book, or even to 
listen to one being read. [...] Notice, that the divine Apostles permit such women only to pray 
and to remember God, just as this canon of Dionysius also contains two permissions verbatim. 
They do not, however, permit them also to participate in communion or to go to church. For 
what is written on the side in the margin (in other manuscripts it says ,partake of the Eucharist‘) 
has very little, if any force, as not being found in the text proper of the Injunctions. 2) We reply 
to them with this true and surer answer that we have but one obligation, to obey and to follow 
the Canons with implicit obedience, and not to sit as judges and examiners of what has been 


commanded by the Holy Spirit, and to keep saying why this? and why that? lest we incur the 


exceedingly horrible penalties imposed upon those trangressing the Canons'9?*, 


Mangels rationaler Rechtfertigbarkeit innerhalb des referierten theologischen 
Referenzsystems lieB sich im Grunde nie viel mehr vorbringen, als ein mit dem 
Traditionsargument verknüpftes, gegebenenfalls durch Textkonjunkturen 
gestütztes, zum nicht zu hinterfragenden „ius divinum“ hochstilisiertes „ceterum 
censeo“. Aber auch das Traditionsargument hat, wie wir gerade sehen konnten, 
einen Haken: Denn ein „unanimus consensus patrum“, wie man ihn zu 
beschwören versucht, läßt sich trotz beachtlicher patristischer Traditionszeugen 
nicht behaupten. Die Didaskalia und die Apostolischen Konstitutionen, aber auch 
Athanasios und Johannes Chrysostomos stehen für eine tabukritische Tradition, 
explizit auch zu den in den gegenständlichen Kanones expressis verbis 
vorhandenen Verboten. Deren Argumentation harmoniert obendrein weit besser 
mit der in der byzantinischen Theologie grundsätzlich aufgegriffenen Trans- 
ferierung des Reinheitsthemas auf die ethische Ebene als die Fortschreibung einer 
dinglichen Konzeption kultischer Reinheit bzw. Unreinheit. 

Andererseits offenbart aber gerade die im Pedalion bei aller Apologetik 
durchaus breite Auseinandersetzung mit dem Menstruationstabu natürlich nicht 
nur, wo die Autoren trotz ihrer intellektuellen Leistungen und der immerhin 
beachtlichen Redlichkeit, die Zulassung zur Kommunion gemäß (der vorgeblichen 





338 Anm. zu c. 2 Dionysios im Pedalion, 720 (engl.). 
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Glosse zu) den Apostolischen Konstitutionen nicht zu verschweigen, an ihre 
Grenzen stieBen. Sie zeigt auch deutlich, daB die in den mittelalterlichen und 
neuzeitlichen Quellensammlungen und Kommentaren praktisch durchgehende 
Festschreibung des Menstruationstabus nicht mit generell kritikloser Akzeptanz zu 
verwechseln ist. Vóllig unumstritten war das Menstruationstabu offenbar nie. 
Rechtfertigungsbedürfnisse alter Kommentare einerseits und die Festlegung von 
Bußauflagen für Frauen, die das Verbot, die Kirche zu betreten oder gar die 
Kommunion zu empfangen, mißachtet haben andererseits, geben davon Zeugnis. 
So sah sich der Verfasser eines apokryphen Kanons, der in arabischen 
Quellensammlungen als „nizänisch“ tradiert wurde, genötigt, Klerikern für die 
Mißachtung des Tabus harte Sanktionen anzudrohen . Es gibt also offenbar 
durchaus eine Kontinuität für die heutige Praxis, in der, wie Elisabeth Behr-Sigel 
betont, sehr viel vom lokalen Priester abhüngt ^!. mE 

Jedenfalls in Extremsituationen wurde pastorales Entgegenkommen, wie wir 
bereits sehen konnten, auch schon von den mittelalterlichen Kanonisten explizit 
positiv beurteilt. In bezug auf das Kommunionverbot für Frauen während der 
Menses sowie in der Reinigungszeit nach einer Geburt bzw. Fehlgeburt fiel der 
Abwägungsprozeß zwischen traditionellen Unreinheitstabus und der Beraubung 
der Sakramente in Todesgefahr — analog zur Aufhebung des Kommunion- 
ausschlusses von Menschen im Büflerstand"" — eindeutig zugunsten der be- 
troffenen Frauen aus”. Und der Kommunionempfang anläßlich des unmittelbar 
drohenden Todes sowie die Exequien für eine im Zustand kultischer „Unreinheit 
verstorbene Frau” sind nicht die einzigen Sachverhalte, für die die 
byzantinischen Kanonisten ein Abweichen von der Grundregel akzeptabel 
erschien. Sie entwickelten durchaus eine gewisse Kasuistik. Diese signalisiert, daß 
man sich nicht nur über Analogiefälle zu den von Dionysios und Timotheos 
geregelten Sachverhalten, sondern auch über Normenkollisionen Gedanken 
machte: So war der Fall denkbar, daß bei einer neugetauften Frau die Regel 





539 vgl. am Beispiel von Blastares VISCUSO, Purity, passim. l 

$40 ys]. MANSI II, 990 (hier als c. XXIX gezählt und mit „Ne mulier menstruata ingrediatur 
ecclesiam, neque sumat sacram communionem" überschrieben). 

iie -SIGEL, Ministry, 137. l 

P M oe at P E» wurde ei Büßer die Grundregel breit durchgesetzt, daß angesichts des 
Todes das Kommunionverbot aufgehoben ist. Siehe dazu c. 13 von Nikaia I (ed. JOANNOU, Fonti 
fasc. IX,1/1, 34; ALBERIGO - WOHLMUTH, I, 12), c. 16 Ankyra (ed. JOANNOU, Fonti fasc. 
IX,1/2, 67-68), c. 2 Neokaisareia (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX,1/2, 76), Basileios, sog. c. 73 (ed. 
JOANNOU, Fonti fasc. [X,2, 150-151) und Gregor v. Nyssa, sog. c. 2 (a.a.O., 208-210) bzw. näherhin 
S.N. TROIANOS, IIapabóotic erkAnaıaotıxod bikaíov, Athen 1984, 417-421; weiterführende Lit. 

i OS, 'H é€opoAoynn 1AoAoyia, 51. 

= p mn en a zu c. 2 Dionysios (ed. PG 138, 468 = RHALLES - 
POTLES, IV, 8-9) und im Anschluß daran Blastares, Alphabetisches Syntagma A,16 (ed. PG 133, 
1089 = RHALLES - POTLES, VI, 106). 

54 Vgl. PAPAGIANNE - TROIANOS, Ta „yuvaıkeia ráðn“, 38 f. 
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einsetzt, bevor sie die Ersteucharistie empfangen hat. Was ist hier hóher zu 
bewerten — die Einheit der Initiationssakramente oder das Bluttabu? Ps.- 
Nikephoros”" entschied klar für den Eucharistieempfang innerhalb der normalen 
Frist von einer Woche". Die in Kanonistenkreisen formulierten Ausnahme- 
bestimmungen für pastoral besonders heikle Situationen deuten also darauf hin, 
daß die rezipierten tabukonservativen Kanones eine intellektuelle Heraus- 
forderung blieben, der man sich zumindest in einem gewissen Maße stellte. 

Ansätze zu einer grundsätzlichen tabukritischen theologisch-kanonistischen 
Auseinandersetzung mit Reinheitsvorschriften im Sinne der alten Kirchen- 
ordnungen finden sich allerdings erst wieder in jüngster Zeit. Den „Startschuß“ für 
eine breitere Diskussion gab — wie in so vielen anderen Fragen auch — die 1976 im 
rumänischen Nonnenkloster Agapia abgehaltene erste panorthodoxe Frauenkon- 
ferenz’*’. Die auf dieser Tagung unter ,our concerns" noch sehr verhalten 
formulierte Kritik an den traditionellen Praktiken und Gebeten wurde damals 
explizit nur an das Geburtstabu angeknüpft. Der Konferenzbericht „versteckte“ sie 
obendrein in der Rubrik „Familie“: 


„Ihe dignity of the woman, particularly that of the mother, is blessed in the Church by certain 
rituals and prayers inspired by the Old Testament and which refer to the uncleanliness of 
woman. Such rituals and prayers ought to be re-examined in the light of New Testament texts 
(Acts 10: 15, John 2: 1 -11, 1 Tim. 2:15)'545, 


Vom Menstruationstabu war — anders als auf der nachfolgenden Konferenz 
von Kreta (1990? sowie der „Doppelkonferenz“ Damaskus (1996y" 9 /Istanbul 


343 Zu den unter dem Namen von „Nikephoros“ tradierten Kanones siehe oben, Kap. II.4. 

5$ Vgl auch Ps.-Timotheos: für die von J.B. PITRA ed. Texe vgl. PAPAGIANNE - 
TROIANOS, Ta „yuvarkela ráðn“, 41 f. 

**7 Vgl. zusammenfassend zu dieser und den nachfolgenden orthodoxen Frauenkonferenzen z.B. 
G. LIMOURIS, Orthodox and Ecumenical Assemblies and Conferences of the 20" Century, in: Kanon 
16 (2000) 1-24; LIVERIS, Patriarchy, passim; zuletzt: JAQUET, Flame, 16 ff, und HIMMEL- 
AGISBURG, Frauenbewegung, passim; speziell zu Agapia: C. TARASAR - I. KIRILLOVA (Hg.), 
Orthodox Women. Their Role and Participation in the Orthodox Church. Report on the Consultation of 
Orthodox Women, Sept. 11-17, 1976, Agapia, Roumania, Genf 1977; auch: Report of an Inter- 
Orthodox Consultation on: Orthodox Women. Their Role and Participation in the Orthodox Church 
(Agapia, Romania, 1-17 September 1976), in: G. LIMOURIS (Hg.), Orthodox Visions of Ecumenism. 
Statements, Messages and Reports on the Ecumenical Movement 1902-1992 (WCC Publications), 
Genf 1994, 60-65. Die Dokumentation der Konferenzen ist Dank des Engagements von Leonie Liveris 
nunmher auch via Internet zugänglich:  http://members.iinet.net.au/-mmiournl/MarvMartha/ 
CONSULTATIONS%20and%20REPORTS/ (14.6.2005). 

"` Report on the Consultation of Orthodox Women September 11-17, 1976. Agapia, Roumania: 
http://mem ‚inet, net.au/-mmjouml/MaryMarth/ CONSULTATIONS%20and%20REPORTS/AGA 
PIA%20%20Consultation%201976.html (14.6.2005). 

"TT „We urge the Church to reassure women that they are welcome to receive Holy Communion 
at any liturgy when they are spiritually and sacramentally prepared, regardless of what time of month it 
may be": Empfehlung der Konferenz von Kreta, zit. nach: Orthodox Women's Consultation. Orthodox 
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bereits angemerkt wurde, ein Konnex hinsichtlich der kirchlichen Rezeption der 
Nidda-Vorschriften und einem bereits im spätantiken Christentum generell 
einsetzenden Sakralisierungsschub. Dieser ist im 3. Jh. deutlich nachweislich und 
verdichtet sich seit dem 4. Jh. Auch wenn der generelle Trend zur Sakralisierung 
in einer gewissen Spannung zu den Anfängen des Christentums steht, ist es doch 
unsinnig, einfach von einem „Rückfall“ in alttestamentliche bzw. pagane Muster 
zu sprechen. Es besteht durchaus Kontinuität zur Praxis der ersten christlichen 
Gemeinden, soweit sich diese rekonstruieren läßt und zwar nicht nur insofern, als 
die Reinheitstora und andere kultische Vorschriften Bestandteil der von diesen aus 
Israel ererbten „Heiligen Schriften" waren. So gab es bis zur Zerstörung des 
zweiten Tempels einerseits noch Christinnen und Christen, die gemeinsam mit 
ihren jüdischen Geschwistern dem traditionellen Tempelkult verpflichtet 
geblieben waren. Andererseits war der ,, Tempel“ — wie auch in anderen „jüdischen 
Schulen“ — zur Metapher geworden“. So fragt bereits Paulus im Ersten 
Korintherbrief: 


„Wißt ihr nicht, daB ihr Gottes Tempel seid?’ 


Und der Hebräerbrief affırmiert: 


„Sein Haus aber sind wir”, 


Ähnlich heißt es auch im sog. Ersten Petrusbrief: 


„Laßt euch als lebendige Steine zu einem geistigen Haus aufbauen, zu einer heiligen 
Priesterschaft, um durch Jesus Christus geistige Opfer darzubringen, die Gott gefallen''*?!. 


Das relativ Neue der Spätantike ist allerdings, daß die sich als „Haus Gottes“ 
bzw. Tempel?" verstehenden christlichen Gemeinden auch selbst wieder 
„Tempel“ zu bauen begannen. Die Adaption der levitischen (Un)reinheitstabus im 
Sinne des kirchlichen Verbotes, daB Frauen, die ihre Regel haben, ein Kind 
geboren, eine Fehlgeburt erlitten oder als Hebammen einer Gebärenden assistiert 
haben, den Versammlungsraum der Gemeinde betreten, setzte voraus, daf man 


s Vgl. ausführlich G. FASSBECK, Der Tempel der Christen. Traditionsgeschichtliche 
Untersuchungen zur Aufnahme des Tempelkonzepts im frühen Christentum (TANZ Bd. 33), Tübingen 
2000. Für den Literaturhinweis danke ich Georg Braulik. 

#9 ! Kor 3,16 (EU). 

4% Hebr 3,6 (EU). 

41 1 Petr 2,5 (EU). Siehe weiters die Turmbaumetaphorik im Hirt des Hermas (vis. III und sim. 
IX: ed./dt. Übers. M. LEUTZSCH, SUC Bd. 3, 160-183; 300-353), dazu LEUTZSCH, a.a.O., 141 f, 
bzw. N. BROX, Der Hirt des Hermas (KAV Bd. 7), Góttingen 1991, hier bes. 117; 388 ff. 

#92 Vgl. etwa Hebr 3,6; 1 Tim 3, 15; 1 Petr 2,5. 
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diesen in einer Relation zum Tempel Israels sah”. Dafür haben sicher 
verschiedene Faktoren eine Rolle gespielt, die Konsolidierung einer in ihren 
Anfüngen charismatischen innerjüdischen Aufbruchsbewegung, ihre notwendige 
Inkulturation in die von paganen Kulten geprágte rómisch-hellenistische Welt und 
gleichzeitig die Reevaluierung alttestamentlichen Erbes. Dem Verständnis des 
Kirchenraumes als „Tempel“ entspricht in der byzantinischen Tradition nicht nur 
die Raumgestaltung. Hand in Hand gehen auch eine gewisse Angleichung der 
Amtsentwicklung an biblische Vorbilder für das Priestertum, vor allem aber die 
Tendenz, in der fortschreitenden liturgischen Entwicklung an die herrschenden 
Vorstellungen vom Tempelkult des biblischen Israels anzuknüpfen und 
hinsichtlich der Eucharistie den Opfercharakter besonders stark zu akzentu- 
ieren}, Die sekundäre Interpretation von Kirchenbau und gottesdienstlichen 
Formen hat diese Tendenz nochmals verstärkt. So ist die Rezeption der Nidda- 
Vorschriften in einen symbolischen Gesamtkosmos eingebettet. 

Es stellt sich also die Frage, ob bzw. inwiefern es möglich ist, ein Stück aus 
diesem herauszubrechen, ohne das gesamte System einer Reevaluierung und 
etwaigen Adaption zu unterwerfen. Daß hier Ängste aufbrechen können, die 
reformblockierend wirken, ist so gesehen durchaus verständlich. Auch geht es bei 
denen, die das Menstruationstabu hinterfragen, in der Regel längst nicht isoliert 
nur um dieses. Auf den eingangs angesprochenen orthodoxen Konferenzen von 
Damaskus und Istanbul wurden nicht nur Unbehagen gegenüber der kirchlichen 
Handhabung von Menstruations- und Geburtstabu artikuliert. Im Blick auf den 
kultisch-liturgischen Bereich hat man z.B. auch angedeutet, daß bestimmte 
Gebetsformulare als revisionsbedürftig angesehen werden. Und schließlich sprach 
man viele andere Fragen an, die weit über das gottesdienstliche Leben im engeren 
Sinn hinausweisen — Laienengagement in der Kirche, theologische Ausbildung, 
Frauendiakonat, Partizipation in Entscheidungsfindungsprozessen u.s.w. 


4 .,, Gleichzeitig Person und Währung“: gesellschaftliche Widersprüche von 
Byzanz bis heute 


So lohnt es sich schließlich, den Blick auf allgemeine gesellschaftliche 
Zusammenhänge hin zu weiten. Daß man für „Byzanz“ Kirche und Gesellschaft 
nicht leicht voneinander abgrenzen kann, ist eine Binsenweisheit. Spannend wird 


553 Vgl. oben, Kap. II.2; so auch FRANK, Menstruation, 200 f. 

** Vgl. dazu etwa K.Chr. FELMY, Die Deutung der göttlichen Liturgie in der Russischen 
Theologie, Berlin 1984, hier: bes. 222 ff; auch: DERS., Die Orthodoxe Theologie der Gegenwart. Eine 
Einführung, Darmstadt 1990, 209 ff. 

#5 Vgl. näherhin die Dissertationen von JAQUET, Flame, passim, und LIVERIS, Patriarchy, 
passim. 
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entstand im Gefolge von Agapia in Frankreich sehr bald eine gemischte 
Arbeitsgruppe aus KonvertitInnen und Personen, die ihre Wurzeln in der 
russischen Emigration haben, in der neben Z/isabeth Behr-Sigel z.B. auch Oliver 
und Monique Clément, das Ehepaar Lossky und Angehörige der Familie 
Evdokimov mitwirkten"?. Das Ergebnis war ein 1979 in Paris veróffentlichtes 
Dokument zu „Fragen über Mann und Frau im Volk Gottes", das von insgesamt 
36 Frauen und Männern, Laien und Klerikern unterzeichnet wurde. Anders als 
noch in der offiziellen Dokumentation von Agapia wurde hier sehr offen von 
„Riten, Bráuchen und Verboten gesprochen, die Frauen diskriminieren und 
verletzen oder für die jungen Generationen schlicht unverständlich sind'?9^ 


„nous pensons à l'exclusion des femmes, à certaines périodes de leur cycle biologique et aprés 
l'enfantement — qui est pourtant une bénédiction —, de la communion sacramentelle; à 
l'interdiction qui leur est faite, davantage par la coutume que par les canons, de pénétrer dans le 
sanctuaire, derrière l'iconostase — interdiction étendue méme à la petite fille nouveau-née: le rite 
si beau de la réception de l'enfant dans la communauté ecclésiale n'est pas le méme pour elle 
que pour le petit garcon, le prétre porte ou conduit ce dernier prés de l'autel alors qu'elle reste 
dehors! On nous réplique qu'il s'agit d'usages mineurs, sans grande importance, et qui d'eux- 
mémes tombent en désuétudes. Nous constatons, cependant, qu'ils ont la vie dure et que leur 
commune orientation n'est pas dépourvue de signification. Plutót que de l'Evagile, ne relévent- 
ils pas de croyances, de tabous et de craintes, conceptions légalistes ou magiques du ,pur* et de 
l’ impur‘ contre lesquels le Christ, durant sa vie terrestre, n'a cessé de s'élever'?9., 


Die Liste ist umfassend, nimmt Einwände vorweg, konfrontiert die 
tabukonforme Praxis mit der befreienden Botschaft des Evangeliums. Inzwischen 
hat die Diskussion in unterschiedlichem Ausmaß auch die orthodoxen 
Stammländer erreicht, insbesondere Griechenland. Die 1990 in der Orthodoxen 
Akademie auf Kreta abgehaltene interorthodoxe Frauenkonferenz fand wesentlich 
deutlichere Worte bezüglich Menstruations- und Geburtstabu als noch die 
Vorgängerkonferenz in Agapia: 


»[...] many women are still made to feel sinful or unclean during their period, after childbirth, or 
following miscarriage. Where does this attitude come from? It is certainly a serious 
misinterpretation of Orthodox teaching. Even the words ‚clean‘ and of ,unclean‘ carry a stigma 


which the Church has never in its true teaching placed on women. Those who have studied the. 


issue feel that a deep misunderstanding underlies the problem. It is true that the Church has a 
service of churching for women, a kind of re-entry into the sacramental community after the 
momentous event of giving birth. It was understood as a purification, the same kind as required 
of any person who has come in close contact with the holy. Just as an Old Testament priest who 
had touched the Torah had to be purified, so does a woman who has taken part in the creation of 
life, certainly a sacred act. [t was this participation in the sacred that the Church saw as requiring 
a purification. A negative understanding of this need for purification from ‚uncleaness‘ took 


39? Vgl. die Unterzeichner des eben zit. Dokuments a.a.O., 234. 
*** A a.O., 229. 
365 A .a.O., 229 f. 
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hold, perhaps through Gnostic or cultural influence. Women came to believe, and were 
sometimes taught in their churches, that it was sinful for them to commune during their periods, 
because they were unclean. The churching prayer was looked on as a re-integration into the 
Church after some kind of sin'955, 


Im Konferenzbericht wurde zunächst ausgehend von den breit referierten 
Erfahrungen einer Frau aus Ghana das Verhalten von Priestern als vorbildlich 
charakterisiert, die sich bemühen, ihre Gemeinde dahingehend zu erziehen, daß 
menstruierende Frauen nicht mehr von der kultischen Partizipation ausgeschlossen 
werden. Denn die Monatsblutung ist 


„a natural physiological occurrence, not something women choose to do or experience in 
opposition to the divine will‘“”. 


Ich gebe im Anhang die einschlágigen, an die Kirchenleitungen adressierten 
Empfehlungen der Konferenz von 1990 im Volltext wieder, da sie die vielfáltigen 
Forderungen jener Frauen auf den Punkt bringen, die persónlich nicht mehr bereit 
sind, die alten Tabus hinzunehmen und in der Folge die traditionellen liturgisch- 
sakramentalen Konsequenzen einer theologischen Generalkritik unterziehen. Die 
in Kreta formulierte theologische Analyse stützte sich dabei breit auf die bereits 
mehrfach erwähnte, vom Department für religiöse Erziehung der OCA 
herausgegebene Studie. 

Obwohl die Konferenz von Kreta bezeugt, daß schon vor 15 Jahren punktuell 
eine beachtliche globale Vernetzung von Erfahrungen und theologischen 
Expertisen in Sachen Reinheitsdiskurs stattfand, steht die aktuelle Diskussion in 
weiten Teilen der europäischen Orthodoxie noch am Anfang und erscheint von 
extremen Ungleichzeitigkeiten bestimmt. Das hängt zweifelsohne nicht zuletzt 
damit zusammen, daß es im postkommunistischen Reorganisationsprozeß der 
mittel-osteuropäischen Kirchen andere Prioritäten gibt als in westeuropäischen 
Diasporagemeinden oder in Griechenland. So melden sich zwar ın Griechenland 
immer häufiger Theologen zu Wort", die sich nach der rechtshistorischen 
Aufarbeitung durch Eleutheria Papagianne und Spyros Troianos’? dem 
Themenfeld „Reinheitstabus“ aus verschiedenen fachwissenschaftlichen 
Perspektiven zugewendet haben. Exemplarisch sei hier nur ein Vorlesungszyklus 
an der Theologischen Akademie in Volos erwähnt: Im Rahmen des 


566 Orthodox Women's Consultation (Kreta, 1990), zit. n.  http//members, 
iinet.net.au/~mmjourni/MaryMartha/CONSULTATIONS%20and%20REPORTS/CRETE%20Consulta 
tion% 201990.html (14.6.2005). 

367 Zit. ebd. 

568 Auffälliger Weise beteiligen sich auf der fachwissenschaftlichen Diskursebene verstärkt auch 
Männer, in den USA z.B. Hopko und Viscuso, in Griechenland z.B. Passakos und Kalligeres. 

50 Vg]. insbes. PAPAGIANNE - TROIANOS, Ta „yuvaıkeia zën", passim; DIESS., Nikolaos 
III. Grammatikos, 244 ff. 





120 


Generalthemas ,, Geschlecht und Religion — die Stellung der Frau in der Kirche" 
(2002/3) referierten sowohl ein Bibliker (Dimitrios Passakos)"? als auch ein 
Pastoraltheologe (Antonios Kalligeres)". 

Dagegen ist vor allem die bulgarische Orthodoxie noch viel zu sehr mit 
grundlegenden Fragen wie der postkommunistischen Reorganisation der 
Hierarchie, der Theologenausbildung und dem Aufbau eines normalen Gemeinde- 
und Klosterlebens beschäftigt, als daß auch spezifische Frauenanliegen auf der 
Agenda stünden”. In vielerlei Hinsicht anders ist die Situation in der 
rumänischen Orthodoxie, die die kommunistische Zeit weit besser überstanden 
hat. In der rumänischen Kirche wurden bereits im 19. Jh. (in Hinblick auf 
Nonnen) Kontroversen über das Altartabu geführt”””. Doch die Diskussion des 
Kommunionverbotes läuft dennoch gerade erst an. Eine der ersten, die sich in den 
aktuellen kritischen Diskurs eingeklinkt hat, ist Anca-Lucia Manolache. Im 
Kontext eines Projektes des Ökumenischen Rates der Kirche entstand ihre Studie 
zu „Female Sexuality and Bodily Functions "777 

In der russischen Orthodoxie hat man wiederum den Eindruck, daf ein 
Diskurs in die umgekehrte Richtung forciert wird: Zu Beginn des 20. Jh.s 
gehórten im Kontext des von Personen aus dem Hohen Adel mitgetragenen und 
von einigen Bischófen protegierten aufstrebenden kirchlichen Engagements von 
Frauen aufgeworfene „Genderfragen“ bereits zum integralen Bestandteil der 
Reformbemühungen des Landeskonzils””. Das Altartabu war in der Praxis 
aufgeweicht und wurde im Zuge historisch-kanonistischer Reflexion weiter 
relativiert; daß Frauen auch während der Menses Dienste in der Kirche 
übernehmen kónnten, wurde mehr als pastorales, denn als kanonisches Problem 
gesehen: 


C. 2 Dionysios „werde von vielen Frauen eingehalten und deshalb müßten 
sie manchmal zu Weihnachten oder zu Ostern der Kirche fernbleiben, was ihnen 
sehr schwer falle. Wenn aber Frauen den Dienst eines festangestellten 


io D.K. PASSAKOS, Ka@apé ka axáOapro omv Kaw) Aoften, Xuvémewc yia mv 
EKKÄNGLAGTIKT ku roypavrıcn mpGEN, in: (HIERA METROPOLIS DEMETRIADOS - AKADEMIA 


THEOLOGIKON SPOUDON (Hg.), Dúo kat 0prokeía - n Béon tr; yvvat(kac atv ExxAncia, Athen 
2004, 353-373. 


"TT KALLIGERES, l'vvaíkec, passim. 

37 Vgl. ATANASSOVA, Treasure, passim. 

53 Vgl. dazu: STAN, Frauenrollen, 129 f. 

7^ Vgl. A-L. MANOLACHE, Orthodoxy and Women. A Romanian Perspective, in: J. 
BECHER (Hg.), Women, Religion and Sexuality. Studies on the Impact of Religious Teachings on 
Women, Genf 2000, 172-183. 

75 Vgl. PROKSCHI, Frau, passim; KLUTSCHEWSKY, Frauenrollen, 175 ff. 
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Psalmenlesers übernähmen, müßten sie an allen Tagen ihre Aufgabe erfüllen und 
die Kirche betreten. Das könnte Anstoß erregen“””°. 


In vielen Diasporagemeinden hielt sich jene offene Grundhaltung, die bereits 
aus den Akten des Landeskonzils 1917/18 hervorgeht. Als problematisch bzw. 
schlicht nicht mehr als zeitgemäß empfundene alte Praktiken konnten dort in den 
folgenden Jahrzehnten einfach aus der Praxis verschwinden bzw., wie die oben 
zitierten Dokumente zeigen, seit den 1970er Jahren auch einer offenen Diskussion 
unterzogen werden. Das gilt insbesondere für die generell von guten Theologen 
und im besonderen von gebildeten Frauen wie Maria Skobtsova 1 und Elisabeth 
Behr-Sigel geprägten französischen Gemeinden, für den US-amerikanischen 
Kontext, wo viele — von den alten Tabus unbelastet aufgewachsene — Konvertit- 
Innen ihren Weg in die OCA-Gemeinden fanden, und in England, wo Metropolit 
Antony Frauenanliegen mit besonders viel Verständnis begegnete. Aber auch in 
Rußland selbst hatten die alten Verbote infolge mangelhafter religiöser 
Sozialisation der am kirchlichen Leben überhaupt partizipierenden Frauen und 
Mädchen im letzten Jahrhundert an praktischer Bedeutung verloren. Dagegen läßt 
sich heute im Zuge des kirchlichen Reorganisationsprozesses eine gezielte 
Rückwendung zu traditionellen Formen wie z.B. auch der Verschleierung von 
Frauen im Gottesdienst beobachten. Allerdings ist noch offen, wie sich der 
kirchliche wie auch der gesamtgesellschaftliche Terraingewinn traditionalistisch- 
fundamentalistischer Kräfte nicht nur auf dem Boden der ehemaligen Sowjet- 
union, sondern auch in manchen Diasporagemeinden angesichts der fort- 
schreitenden Globalisierung in Frauenfragen im allgemeinen und in Sachen Rein- 
heitstabus im speziellen auf längere Sicht auswirken wird. 


Insgesamt scheint es von nicht zu überschätzender Bedeutung, daß die 
gesamte Diskussion neuerdings das „Worlwideweb“ erreicht hat: Dieses bietet — 
ähnlich wie die panorthodoxen Frauenkonferenzen””, allerdings mit beinahe 
unbeschränkter Teilnahmemöglichkeit — ein sowohl transnationales als auch 





576 Zusammenfassung einer Stellungnahme des Priesters Michail Fokieviö Gonulov bei der 
Konzilsdebatte zum Thema „Frau in der Kirche", zit. n. PROKSCHI, Frau, 132. 

57 Vgl. z.B. S. HACKEL, Pearl of Great Price. The Life of Mother Maria Skobtsova, 1891- 
1945, Crestwood, NY 1981; M. SKOBTSOVA, Essential Writings (Einleitung: J. FOREST, 
Übersetzung: R. PEVEAR u. L. VOLOKHONSKY), New York 2003; A. HIMMEL-AGISBURG, Auf 
dem Weg göttlich zu werden. Die Spiritualität orthodoxer Frauen am Beispiel Xenias von St. 
Petersburg und Maria Skobtsovas, in: Theologische Frauenforschung in Mittel-Ost-Europa, Yearbook 
of the European Society of Women in Theological Research 11 (2003) 129-142. — Für weitere Literatur 
siehe die Bibliographie http://www.pagesorthodoxes.net/saints/mere-marie/mmarie-intro.htm#refer 
(17.3.2005). 

55 Deren Ergebnisse waren lange nur „Insidern“ vertraut, sind inzwischen aber Dank des 
Engagements von Liveris via Internet leicht zugänglich geworden: http://members.iinet.net.au/- 


mmjouml/MaryMartha/CONSULTATIONS?$20and?920R EPORTS/ (16.6.2005). 
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jurisdiktions-, ja konfessions- und religionsübergreifendes Forum, wie z.B. 
Kommentare jüdischer Frauen zum christlichen Reinheitsdiskurs bezeugen’”. 
Bereits heute kann man sich im „Worldwideweb“ in gleicher Weise über die 
Erlaubnis des serbischen Patriarchen Pavel, während der Regel die Kirche zu 
betreten???) informieren wie die verärgerten Reaktionen der Befürworter einer 
strikten Befolgung der alten Kanones auf den antiochenischen Synodalbeschluß 
von 1997 nachvollziehen”. Aufsätze wie der mehrfach zitierte Beitrag von 
Polidoulis Kapsalis* erlauben jederman(n) und jederfau, sich sowohl als 
AutorInnen als auch als LeserInnen unzensuriert an der wissenschaftlichen 
Auseinandersetzung zu beteiligen. Zu den mehr oder weniger wissenschaftlichen 
Internetpublikationen gesellen sich aus traditionalistischen Milieus stammende 
Leitfäden für korrektes „orthodoxes“ Verhalten”. Frauenbewegte orthodoxe 
Frauen" Di vernetzen sich genauso wie ultrakonservative Orthodoxe” in 
Internetforen. Das wird innerhalb der nächsten Jahre vermutlich zu einer 


deutlichen Verdichtung der Debatte führen. 


3. Die Entscheidung der Antiochenischen Synode von 1997 


„It was decided to give the Patriarch authorization to modify the texts of the small euchologion 
concerning marriage and its sacredness; prayers connected with women who give birth and enter 
church for the first time [...]'?*6. 


Daß die Synode des Rum-orthodoxen Patriarchats von Antiocheia 1997 bei 
ihrer Mai-Session im syrischen Humayra-Kloster Geschlechterfragen, darunter 
insbesondere auch die Frage weiblicher „Unreinheit‘“ diskutierte und auf Antrag 
des Patriarchen die Ermächtigung zur Revision liturgischer Texte erteilte, muß 


57? Vgl. z.B. den in Kap. VI.2. zit. Kommentar von CLARK zu: Menstruation, Emissions, and 
Holy Communion. 

$9 Tjarpnapx Ilasen Cep6cxni, Moser mp oxenmHHa BCerga noceiaTb  xpaM?: 
www.pagez.ru/olb/121.php (28.4.2005). 

58! Vgl. z.B. Antiochian Innovation: http://www.orthodoxinfo.com/praxis/antioch innovation. 
aspx (14.6.2005). 

582 Vgl. POLIDOULIS KAPSALIS, Canons: http://home.ptd.net/~yanney/women_in_church.pdf 
(23.3.2005) bzw. http://www.orthopraxis.org/about/2005/punty-of-women. html (14.6.2005). 

583 Vel. z.B. COWNIE - COWNIE, Guide: www.orthodoxinfo.com/praxis/guidintc.pdf (22.3. 
2005). 

"H Vgl insbes. WOMEN - „Orthodox Ministries and Education Womens Network“: 
http://www.orthodoxwomensnetwork.org/images/womennew.gif (14.6.2005). 

"P Vgl. etwa das „Orthodox Christian Information Center“: http://www.orthodoxinfo. 
com/praxis/ (14.6.2005). 

586 Synodalbeschluß des Patriarchats von Antiocheia vom 26. Mai 1997. 
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wohl als Antwort auf die interorthodoxen Frauenkonferenzen verstanden 
werden””’. Bereits 1982 hatte Patriarch Ignatios einbekannt: 


,J' avoue que je ne comprends pas comment certaines prescriptions de la tradition judaique que 
nous trouvons dans l'Ancien Testament peuvent s'appliquer à la vie de l'Eglise. Je ne peux 
imaginer, par exemple, que la femme soit ,impur‘ alors que l'homme serait ‚pur‘, bien qu'ils 
vivent tous deux en coummunion conjugale l'un avec l'autre'9*5, 


Man durfte also bei den auf den Nachfolgetagungen von Agapia erstellten 
Punktationen, die „concerns“ bzw. „recommendations“ auflisten, die den Kirchen- 
leitungen zur Kenntnis gebracht wurden, hoffen, daß diese zumindest im 
Patriarchat von Antiocheia auf fruchtbaren Boden fallen würden. Den Durchbruch 
brachte die bereits in der Einleitung zu diesem Buch erwähnte Doppelkonferenz 
von Damaskus/Istanbul. In dem 1996 in Damaskus verabschiedeten Kommunique 
hief es: 


„[...] we prayerfully recommend to the leadership of our churches: [...] that the sacramental 
practices which appear to diminish the dignity of women be studied in depth and changed 
wherever needed, in order to reflect a fuller Orthodox understanding in regard to women”, 


Im Mai 1997 wurde in /stanbul wenige Tage vor der Zusammenkunft der 
Antiochenischen Synode” dasselbe Anliegen präzisiert: 


„Ihe perception and interpretation of some of the rules pertaining to liturgical life need to be 
addressed. Regarding the sacramental practices of our Church, we ask for a re-evaluation of 
various practices, for example, the presentation of infants and the 40 day rule for childbirth, 
certain prayers, for example, the prayer for miscarriage, abortions and post-partum mothers, and 
rules pertaining to liturgical life, for example, menstruation. Some of us feel these practices and 
prayers do not properly express the theology of the Church regarding the dignity of God's 
creation of woman and her redemption in Christ Jesus’. 


587 Vgl. JAQUET, Flame, 55 f; Appendix [244]. 

388 Zit. n. BEHR-SIGEL, Ministère, 174. 

5 Empfehlung der Konferenz in Damaskus, zit. nach: http://members. iinet.net.au/-mmjournl 
/MaryMartha/CONSULTATIONS%20and%20REPORTS/DAMASCUS%20Consultation%20199 
6.html (14.6.2005). 

339 Die Antiochenische Synode trat in der Zeit vom 26. und 27. Mai zusammen, die anstehenden 
Genderfragen wurden unter Top 8 der Tagesordnung bereits in der 1. Session behandelt; die zweite 
Regionalkonferenz „Discerning the Signs of the Times: Women in the Life of the Orthodox Church“ in 
Istanbul tagte vom 10.-17. Mai. 

°°! Empfehlungen der Konferenz in Istanbul, zit. nach: http://members.iinet.net.au/~mmjournl 


/MaryMartha/CONSULTATIONS%20and%20REPORTS/ISTANBUL%20CONSULTATION. htm! 
(14.6.2005). 
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Zwar sind immer noch alte liturgische Bücher im Umlauf, die Gebete 
enthalten, die aus heutiger Sicht „unzeitgemäß und eher frauenfeindlich“ er- 
scheinen. Die vollständige Umsetzung des Synodalbeschlusses braucht natürlich 
Zeit. Dennoch bedeutet die Ermächtigung der Antiochenischen Synode, aus 
Gender-Perspektive problematische Texte einer Revision zu unterziehen und 
insbesondere die Formulare für Wöchnerinnen und den Ritus des „Ekklesiasmos 
zu überarbeiten einen ganz wichtigen Schritt. Grundsätzlich läßt sich sagen, daß 
durch den Synodalbeschluß von 1997 alle auf den orthodoxen Frauenkonferenzen 
im liturgisch-sakramentalen Kontext monierten Punkte jedenfalls für eine 
autokephale Kirche als gelóst betrachtet werden dürfen: Die amerikanische 
Erzdiözese des Antiochenischen Patrirachats gab in ihrem offiziellen Publika- 
tionsorgan folgende Zusammenfassung der vielfáltigen Implikationen der im 
Humayra-Kloster getroffenen Entscheidung: 


„The Holy Synod discussed certain matters which touch the lives of the Orthodox faithful and 
decided that women and men should be treated equally concerning their participating in divine 
services and receiving sacraments. Whatever references are in the liturgical books that women 


are unclean and tainted should be abolished. 
They can enter the church and receive communion at any time. This necessitates a new look at 


our liturgical texts”, 


a. Revision der Gebetstexte 


Prinzipiell entspannt sich die Frage jener Gebetsformulare, die heute seitens 
einer wachsenden Zahl von Frauen als verletzend empfunden und immer öfter 
auch von Theologen hinterfragt werden, deutlich im Blick auf die Textgeschichte. 
So hat sich insbesondere die griechische liturgiewissenschaftliche Forschung 
während der letzten Jahre zu zeigen bemüht, daß die gegenwärtig in den 
Euchologien vorgesehenen Texte für Frauen, die geboren haben, verhältnismäßig 
jung (vgl. oben, Kap. IV.4.) und erst durch die Vereinheitlichung der Bücher im 
Zuge der Einführung des Buchdruckes allgemein üblich geworden sind k In 
spütbyzantinischer Zeit gab es nicht nur eine Vielfalt von Texten. Griechische 
Theologen meinen auch, daß die älteren Gebete den Akzent (noch) nicht (oder 
jedenfalls weniger als die jüngeren Formulare) auf die ,,Unreinheit" der Frauen 





592? NIKOLAOU, Einleitung zu „Der Gottesdienst der Sakramente der Taufe und der Salbung", 


53 Excerpts from the Meeting of the Holy Synod of Antioch, May 26-27, in: The Word 
Magazine 41, Nr. 7 (September 1997) 33. l b 
"e Vgl. KALLIGERES, l'uvaíxec, 383 ff (mit weiterführender Lit.); auch: KARRAS, Liturgical 
Participation, 125 ff. Herausgestellt wird auch immer wieder — mit und ohne explizite Berufung auf 
Symeon v. Thessaloniki —, daß der Brauch, nur Knaben im Zuge des Ekklesiasmos in den Altarraum zu 
bringen, eine sekundäre Entwicklung des Rituals darstelle: vgl.a.a.O., 389 f; FOUNTOULES, Aatpeía, 
204. 
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legten. Daß dieser bereits bei der Ausgestaltung der Segensrituale (neben anderen 
Aspekten) zumindest auch mit im Spiel war, läßt sich zwar nicht zuletzt im Blick 
auf die Responsenliteratur (vgl. oben, Kap. IV.1.-3.) nicht bestreiten. Dennoch 
scheint eine Revision der Bücher im Sinne der von der Antiochenischen Synode 
positiv aufgegriffenen Frauenanliegen weitgehend unproblematisch: Auch wenn 
traditionalistisch eingestellte Theologen gelegentlich das Gegenteil suggerieren, 
gibt es keinen kanonischen Grund, warum es nicht möglich sein sollte, zu älteren 
als den augenblicklich in Verwendung stehenden Formularen der eigenen 
Tradition zurückzukehren bzw. die aktuellen Fassungen behutsam in deren Sinn 
zu modifizieren. In der Praxis geschieht dies auch in Gemeinden anderer 
Jurisdiktionen als jener des Antiochenischen Patriarchats, insbesondere dann, 
wenn Liturgie- und Umgangssprache übereinstimmen, die betroffenen Frauen also 
die über sie gesprochenen Gebete verstehen. Der einfachste Weg ist schlichtes 
Weglassen einzelner, in den offiziellen Druckausgaben der liturgischen Bücher 
vorgesehener Texte (wie dies angesichts der z.T. sehr langen Formulare mit ihren 
vielen Wiederholungen auch in anderen Zusammenhängen nicht unüblich ist), 
bzw. die Kürzung der „einschlägigen“ Gebete um besonders „schlimme“ Passagen 
durch den lokalen Priester. So enthalten nicht nur die Gebete für den Abschluß der 
Vierzigtagefrist im 1964 von der Antiochenischen Erzdiözese von New York 
herausgebrachten „Service Book“, das vielfach nachgedruckt, im englischen 
Sprachraum bis heute jurisdiktionsübergreifend breite Verwendung findet”, noch 
zahlreiche Anspielungen auf die „Unreinheit“, ja „Sünde“ der Frau, die einem 
Kind das Leben geschenkt hat (vgl. oben, Kap. VI.4.). Das gilt insbesondere auch 
für den unmittelbar nach der Geburt vorgesehenen Muttersegen: 


„O Master, Lord Almighty, who healest every infirmity and every weakness: Heal tou also this 
thy servant, N., who this day hath given birth to a child, and raise her up from the bed whereon 
she lieth. For, according to the words of the Prophet David, in sin are we conceived, and we are 
all vile in thy sight. Preserve her and this child which she hath borne. Cover her with the shadow 
of thy wings, from the day that now is even unto her last end; through the prayers of the all-pure 
Birth-giver of God, and all the Saints. For blessed art thou unto ages of ages. Amen.“ [...] 

O Master, Lord our God, who wast born of our all-pure Lady, the Birth-giver of God, and ever- 
virgin Mary, and as a babe didst lie in a manger, and as a little child was held in arms: Show 
mercy also upon this thy servant, who to-day hath borne this child; and forgive her sins, both 
voluntary and involuntary; and preserve her from every oppression of the Devil; and preserve 
the child which hath been born (...] Keep her under thy mighty hand, and grant her that she may 
speedily arise, and purify her from uncleanness, and heal her sickness; and vouchsafe unto her 


75? Vgl. Service Book of the Holy Orthodox Catholic Apostolic Church. 4% Edition. Syrian 
Antiochian Orthodox Archdiocese of New York and all North America, Brooklyn/NY 1965, 268 ff; für 
die Entwicklung der zu Grunde liegenden gr. Texte siehe TREMPELAS, EöxoAödyıov, 327 ff. 

5% Gelegentlich aber auch die neuerdings via Internet verbreiteten liturgischen Formulare, siehe 
nur z.B. den Newsletter Juli/August 2002 der „Saints Peter and Paul Antiochian Orthodox Christian 


Church“ (10620 River Road, Potomac, Maryland): http://www.peterpaul.net/newsletters /NL200208 
.htm (6.10.2005). 
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health and strength both of soul and body; and hedge her round abouth with bright and shining 
Angels; and preserve her from every invasion of invisible spirits. Yea, Lord, and from infirmity 
and weakness, from jealousy and envy, and from the evil eye; and have mercy upon her and 
upon the child according to thy great mearcy; and purify her from bodily uncleanness, and from 
the divers inward troubles which assail her. And lead her forth by thy speedy mercy, in 
submissiveness of her body, unto recovery. And grant that the child that hath been born of her 
may do reverence to the earthly temple which thou hast prepared to glorify thy holy Name. [...] 
O Lord our God, who wast graciously pleased to come down from heaven, and to be born of the 
Holy Birth-giver of God and ever-virgin Mary, for the salvation of us sinners, and who knowest 
the frailty of man's nature: Forgive thy servant, N., who today hath given birth, accordnung to 
the multitude of thy bounties. For though hast said, O Lord: Increase, and multiply, and fill the 
earth, and posses it. For which cause also do we, thy servants, pray, and emboldened by thy 
long-suffering love towards mankind, with awe do cry aloud to the kingdom of the Holy Name: 
Look down from heaven and behold the weakness of us who are condemned; and pardon this 
thy servant, N., and all the house wherein the child hath been born, and those who have touched 
her, and all those who are here present; inasmuch as thou art a good God and lovest mankind; 
for thou only hast power to remit sins. Through the prayers of the all-holy Birth-giver of God 
and all the Saints'??", 


Der Pfarrer einer orthodoxen Gemeinde in England (Essex) hat sich wie 
andere Geistliche auch aus pastoralen Gründen entschlossen, die im Stil der ,,King 
James Bible“ und des „Common Prayer Book“ übersetzten und damit vor allem 
für Immigranten kaum verstándlichen Formulare „für den „Hausgebrauch“ an 
heutiges umgangssprachliches Englisch anzupassen”. Im Zuge der sprachlichen 
Akkomodation erfolgten aber auch — durch großzügige Streichungen erzielte — 
beachtliche inhaltliche Revisionen, wie sie die Antiochenische Synode nahegelegt 
hat. So lautet die heute in Essex gebräuliche Kurzfassung der oben zitierten 


Gebete: 


„O Master, Lord Almitghty, preserve your servant ... and the child she has borne, keeping them 
under your divine protection all the days of their life, and the prayers of the Mother of God and 
ll the saints. Amen. [... 

DNE Lord PES who was born of our most pure lady the Mother of God and ever- 
virgin Mary, was held in her arms and lay in a manger, preserve your servant ... and the child 
she has born from every adversity. Grant them health and strenght of soul and body; surround 
them by your bright and shining angels. For all glory, honour and worship are due to the Father, 
Son and holy Spirit, now and ever and unto ages of ages. Amen [...] 

O Lord our God, who was graciously pleased to come down from heaven and to be born of the 
holy Mother of God and ever-virgin Mary for her salvation of us sinners, and who knows the 





57 Service Book of the Holy Orthodox Catholic Apostolic Church, 266 f; dieser Textierung 
entspricht weitgehend auch die im dt. Sprachraum gebráuchliche Ausgabe des Euchologions von 
Erzpriester Sergius Heitz: Mysterium der Anbetung Bd. 3, 7 ff; für die Entwicklung der 
zugrundeliegenden gr. Texte siehe TREMPELAS, Evxoadyiov, 3 18 ff. l l l 

593 Yves Dubois. Die Gemeinde, deren Mitglieder unterschiedlicher nationaler Provenienz sind 
und auch Konvertiten umfaßt, untersteht jurisdiktionell dem Patriarchat von Konstantinopel. Für alle 
Informationen inklusive der im Folgenden zit. Texte sei herzlich Antonia Himmel-Agisburg gedankt, 
die selbst einige Zeit in dieser Gemeinde mitgelebt hat. 
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frailty of human nature, strengthen your servant ... who has given birth, for you have said: 
increase and multiply, and fill the earth and possess it. Therefore we your servants pray and 


glorify your holy Name for you are good and full of love and compassion, always, now and ever 
and unto ages. Amen'*??, 


Der in Münster wirkende griechisch-orthodoxe Theologe Anastasios Kallis 
hat in seiner zweisprachigen Ausgabe der Inititationliturgie einen anderen Weg 
eingeschlagen. Grundsätzlich kann sich Kallis auf Zukunkt hin eine umfassende 
Liturgiereform vorstellen, ist sich aber im Klaren, daß bis dahin noch „ein langer 
Weg" zurückzulegen sein wird, der einer „behutsamen Vorbereitung“ bedarf. 
So brachte ihn seine vernichtende Kritik am Standardtext des Muttersegens, der 
„den Glauben der Kirche entstellt und die Frau als Mutter grob beleidigt‘, zu 
einer gezielten Suche nach Textvarianten zu den heute üblichen Gebeten, die 
„besser geeignet" 9? erscheinen, „das Anliegen des Gebetes der Kirche nach der 
Geburt eines Kindes auszudrücken"9?. Die aus dem von Trempelas 
dokumentierten Fundus ausgewählten alternativen Formulare hat er mit dem 
erklärten Ziel überarbeitet, daß sie stilistisch wie inhaltlich der ,altüberlieferten 
Gebetspraxis der Kirche“ entsprechen, aber keine für Frauen aus heutiger Sicht 
unzumutbaren Formulierungen enthalten. 

Der von Kallis als Gebete für Eltern und Kind adaptierte Muttersegen „nach 
der Entbindung‘ und das von ihm weitgehend neu formulierte Gebet für Frauen 
nach einer Fehlgeburt? werden m.E. dem Anliegen einer frauengerechten 
Textierung auch wirklich gerecht. Bei den Formularen für den „Ekklesiasmos‘“°”’ 
wurde hingegen offensichtlich mehr gezógert, in die überlieferte Textgestalt 
einzugreifen: Formulierungen, die auf die (Wieder)zulassung zur Eucharistie 
abstellen und die Erlaubnis zum Betreten der Kirche implizieren, wurden zwar 
minimiert, sind aber immer noch vorhanden. Der Hintergrund ist klar: Hier geht es 
nicht mehr nur um die Bereinigung liturgischer Formulare, sondern auch um die 
dahinter stehenden liturgischen Beschränkungen. 





°® Blessing of Mother and Child after a Birth and Naming the Child. Im Juni 2000 von Father 
Yves Dubois Antonia Himmel-Agisburg zur Verfügung gestellte, in der orthodoxen Gemeinde in 
Essex gebräuchliche Textfassung. 

600 KALLIS, Taufe, xi. 


°° Siehe a.a.O., 2 ff bzw. die zentralen Texte im Anhang. 
595 A.a.0., 40 ff bzw. Anhang. 
67 A a.O., 23 ff. 
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b. Aufhebung liturgischer Beschränkungen 


Die Frage der Revision liturgischer Beschránkungen gestaltet sich un 
schwieriger als die Adaption eines im orthodoxen liturgischen Verständnis 
zweifelsohne sekundären, in der Praxis sowieso häufig weggelassenen, 
Gebetstextes, für den sich in den Handschriften eine gewisse Bandbreite von 
Formulierungen findet. Noch mehr als für die mit dem Geburtstabu vernetzten 
traditionellen Regeln gilt dies für jene Bestimmungen, die Eingang in den vom 
Trullanum fixierten Kanonesbestand gefunden haben. Immerhin gibt es nach wie 
vor namhafte orthodoxe Kanonisten wie den Athener Emeritus Panagiotis 
Boumis, die diesen für gänzlich unveränderlich halten” , oder jedenfalls etwaige 
Revisionen einem Ökumenischen Konzil vorbehalten sehen wollen. Doch selbst 
dann, wenn man Zweifel gegenüber der Möglichkeit grundsätzlicher 
Abweichungen vom durch das Trullanum fixierten Kanonesbestand hegt, gibt = 
einigen Spielraum für die Umsetzung der Anliegen der E E o 
kann eine restriktive Interpretation durchaus zur Aufgabe der im trullanisc e 
Corpus canonum (noch) nicht erwähnten ‚liturgischen Beschränkungen für 
Wöchnerinnen führen. Außerdem bleibt natürlich pastorales Entgegenkommen m 
Einzelfall ,, kat 'oikonomian ", wie es heute bereits von einer wachsenden Anza 

i raktiziert wird, eine Option. | 
ad Ken konnten wir sehen, daß die einschlägigen Kanones nicht nur in 
der pastoralen Praxis generell sehr unterschiedlich gehandhabt werden. Es en 
sich auch eine gewisse Inkonsistenz dort, wo mehr oder weniger nn 
Stellungnahmen erfolgt sind: So wird heute zwar — Ausnahmen von der Rege E t 
es vor allem im monastischen Bereich — nur mehr relativ selten auf das Ver 3 
von c. 2 Dionysisos, während der Menses die Kirche zu betreten, verwiesen. Nic t 
nur betroffene Frauen, einzelne TheologInnen und pastoral sensible Priester, 
sondern auch Vertreter der Hierarchie wie z.B. der serbische Patriarch Pavel 
haben sich während der letzten Jahre öffentlich von diesem Verbot urn 
Zugleich wird das im selben Kanon normierte Kommunionverbot aber weiter = 
zumeist sehr wohl als bindend betrachtet. So gesehen, hat die Amerikanisc le 
Erzdióse in ihrer Präzisierung des antiochenischen Synodalbeschlusses, als sie 
auch dieses für obsolet erklärte, in der Sache selbst nur konsequenter entschieden 





608 Vol, P. BOUMIS, Kavovikóv Afkatov, Athen ?2000; vgl. generell zu den aktuell vertretenen 
ech Positionen bezüglich der (Un)veränderlichkeit des ee 8 = 
Erbes den Uberblick von H. OHME, Das kanonische Recht in der neueren orthodoxen eae = ; 
der ókumenische Dialog, in: K. Chr. FELMY u.a. (Hg.), Kirchen im Kontext moe ae ei 
Kulturen. Auf dem Weg ins dritte Jahrtausend. Alexandr Meri in memoriam (1935-1990), ing 


1991, 507-520. i 
609 Vgl. (Patriarch) PAVLE (PAVEL) v. Serbien, Regeln, passim. 
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als andere Kirchenleitungen. In formaler Hinsicht unterscheidet sich ihr Umgang 
mit dem kanonischen Erbe aber im Grunde in nichts von dem des serbischen 
Patriarchen. Dennoch scheint die Kommunionfrage weit mehr Emotionen zu 
provozieren. Um Kritikern adäquat begegnen zu können, ist von fachwissen- 
schaftlicher Seite daher in besonderer Weise die Kanonistik herausgefordert. 


4. Kanonistische Lösungsansätze 


In der Folge sollen die in der bisherigen innerorthodoxen Diskussion 
vorgetragenen tabukritischen Argumente systematisiert und auf ihre kanonistische 
Tauglichkeit überprüft werden. Ich gehe dabei davon aus, daf die auf den 
orthodoxen Frauenkonferenzen von den kirchlichen Autoritäten erbetene Re- 
evaluierung und Revision der liturgisch-sakramentalen Praxis®!® nicht nur 
wünschenswert, sondern innerhalb des orthodoxen kirchenrechtlichen Systems 
prinzipiell móglich ist und auch nicht bis zu einem etwaigen Ökumenischen 
Konzil warten muß. Immerhin wurde gesamtorthodox die Entscheidung der 
Antiochenischen Synode wie auch ihre weite Auslegung durch die Amerikanische 
Erzdiózese?! — sofern überhaupt zur Kenntnis genommen - in konservativen 
Kreisen zwar durchaus kritisch kommentiert", aber auf offizieller Ebene offenbar 
nicht beeinsprucht. Daraus kann die konkludente Zustimmung zur Móglichkeit der 
Revision liturgischer Texte und zumindest (in Hinblick auf eine gesamtorthodoxe 
Neuregelung) vorläufigen Aussetzung der einschlägigen Kanones von Dionysios 
und Timotheos (vgl. Kap. II.1.; II.1.) auf der Ebene der einzelnen autokephalen 
bzw. autonomen Kirchen gefolgert werden. Die Toleranz unterschiedlicher Wege 
in gesamtorthodox (noch) nicht lósbaren kanonischen Fragen entspricht einer zu 
Beginn des 20. Jh.s von den panorthodoxen Konferenzen positiv bekräftigten 
Praxis: Damals wurde z.B. die Abmilderung der strengen Fastendisziplin oder die 
Móglichkeit, einem verwitweten Priester eine zweite Ehe einzuráumen, explizit in 
der (vorläufigen) Kompetenz der einzelnen autokephalen Kirchen belassen°'?. Die 





6 Vgl. oben Kap. VII. 2. u. 3. 
s! Vgl. oben, Kap. VII.3. 


°2 Vgl z.B. den online-Kommentar „Antiochian Innovation“: http://www.orthodoxinfo. 
com/praxis/antioch innovation.aspx (14.6.2005). 

*? Vgl. A.M. WITTIG, Die panorthodoxen Beratungen von 1923 (Konstantinopel) und 1930 
(Vatopedi), in: Der christliche Osten 44 (1989) 300-307; K. KATERELOS, Der Panorthodoxe 
Kongress von Konstantinopel im Jahre 1923, in: H. ZAPP - A. WEISS - ST. KORTA (Hg.), Ius 
canonicum in Oriente et Occidente. FS C.G. Fürst (Adnotationes in ius canonicum Bd. 25), 
Frankfurt/Main 2003, 197-238; D. PAPANDREOU, Das panorthodoxe Konzil, in: W. NYSSEN u.a. 
(Hg.). Handbuch der Ostkirchenkunde. Bd. 3, Düsseldorf 1997, 261-286; zur Fastenfrage näherhin P. 
WILFLING, Was besagt die Vorlage der dritten vorkonziliaren panorthodoxen Konferenz für ein 
heiliges und großes Konzil über „Die Bedeutung des Fastens und seine Einhaltung heute“ und in 
welchem Kontext ist sie zu  verstehen?, Wien 2001 (Diplomarbeit, maschinschr.); zur 
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dritte vorkonziliare panorthodoxe Konferenz (1986) bekräftigte diesen Kompro- 
miß hinsichtlich der Fastenfrage°'*. 

In ihrem Engagement für eine Revision des traditionellen Ausschlusses 
„unreiner“ Frauen von den Sancta haben orthodoxe AutorInnen wie z.B. 
Polidoulis-Kapsalis oder Belonick immer wieder auf die Didaskalia verwiesen `, 
Fountoules zitiert die Apostolischen Konstitutionen als „erste nüchterne 
Inangriffnahme des Themas*??. Wie gleich (vgl. Kap. VII.4.a.) näher zu zeigen 
sein wird, erscheint dieser Rekurs im Sinne des Anciennitátsarguments 
problematisch. Aber auch die Relativierung der kanonisch durchgesetzten Position 
durch das Aufzeigen einer Alternativtradition ist für sich allein genommen 
natürlich noch keine hinreichende kanonistische Lósung. Diese führt allerdings 
zur — u.a. von Viscuso und Kalligeres schonungslos betriebenen — Offenlegung der 
theologischen Inkonsistenz des rezipierten kanonischen Bestandes (vgl. Kap. 
VII.4.b.). Theologische Inkonsistenz einerseits und mangelnde Zweckdienlichkeit 
im Sinne des übergeordneten Ziels aller Kanones (, salus animarum "* vgl. Kap. 
VII.4.c.) sind inhaltlich überzeugende Argumente, die sich gegenseitig stützen. 

Für die formale Frage der Revision eindeutiger kanonischer Bestimmungen 
wie des Kommunion- und Taufverbotes für menstruierende Frauen bieten die 
Apostolischen Konstitutionen mehr noch als die Didaskalia einen patristisch 
legitimierten hermeneutischen „Schlüssel“ für die innerorthodox kontrovers 
beantwortete Frage, ob bzw. inwiefern das kanonische Erbe sakrosankt sei . 
Denn über den spezifischen Kontext der heute wohl nirgendwo mehr explizit 
vertretenen „Geistabwesenheitstheologie“ hinaus wird hier eine breite 
Auseinandersetzung mit überkommenen Normen, konkret, mit dem Erbe der Bibel 
geführt. M.E. zeigen sich darin Möglichkeiten an, wie, wo nötig, der Diskurs auch 
heute geführt werden kann: Wenn sich das grundsätzliche Festhalten an den 
„Heiligen Kanones“ in vergleichbarer Weise vorweg außer Streit stellen läßt wie 
in den Apostolischen Konstitutionen die Fortgeltung der Tora “» so dürften 
problematische kanonische Normierungen selbst in konservativen Milieus 
rationalen Gegenargumenten (vgl. Kap. VII.4.b.) nicht minder zugänglich sein als 
biblische Normen. So wurde auch im 20. Jh. nicht zuletzt seitens des namhaften 


gege 


Wiederverheiratung von Priestern: P. VISCUSO, Canonical Aspects of Clerical Marriage during the 
Modern Period, in: J.J. ALLEN (Hg.), Vested in Grace. Priesthood and Marriage in the Christian East, 
Brookline/MA 2001, 121-220. 

614 Vgl. PAPANDREOU, Konzil, 270 f. 

$5 Vgl. BELONICK, Feminism, 45 f. 

n TOULES, Aatpeia, 206. 

p EROTIC: Feminism, 49, Anm. 84, und vermutlich abhängig von dieser POLIDOULIS 
KAPSALIS, Canons, nicht aber FOUNTOULES, Aatpeta, 206, der die Apostolischen Konstitutionen 
völlig korrekt ans Ende des 4. Jh.s datiert. 

55 Vgl. zum Folgenden SYNEK, OIKOZ, bes. 211 ff; 287 ff. 

619 Vg]. dazu ausführlich SYNEK, Gesetz, passim. 
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griechischen Dogmatikers Joannes Karmiris für eine Unterscheidung zwischen 
Disziplinarkanones und Kanones „dogmatisch-symbolischen Charakters“ plä- 
dert". „Ewige Gültigkeit, absolute[r] Wert, autoritative[r], katholische(r] und 
verpflichtende[r] Charakter“ komme demnach nur den dogmatischen Beschlüssen 
der Ökumenischen Konzilien zu”, 

Bei den vor allem zur Diskussion stehenden, auf die alexandrinischen 
Bischófe Dionysios und Timotheos zurückgehenden, Bestimmungen handelt es 
sich zeifelsohne um Kanones disziplinären Charakters im Sinne dieser Differen- 
zierung. 

Außerdem wurden sie als Váterkanones zwar durch das Trullanum rezipiert, 
sind aber nicht als Kanones eines Ökumenischen Konzils im engeren Sinn zu 
qualifizieren. Die formale Unterscheidung zwischen Kanones Okumenischer 
Konzilien und Kanones anderer Provenienz wird, wie in Kap. II.4. festgehalten, 
zwar genauso wenig von allen orthodoxen Kanonisten akzeptiert wie die von 
Karmiris propagierte inhaltliche Differenzierung. Die Möglichkeit einer 
qualitativen Differenzierung innerhalb des überkommenen kanonischen Erbes ist 
aber sicher keine zweifelhafte Sondermeinung, wird sie doch u.a. auch durch den 
Ökumenischen Patriarchen, Bartholomaios (Archondonis) vertreten, der in seiner 
der Kodifikation Orthodoxen Kirchenrechts gewidmeten Dissertation davon 
ausging, daß im Zuge dieses Projektes auch die Streichung solcher Kanones zu 
erfolgen habe, die aus praktischen bzw. historischen Gründen obsolet geworden 
sind‘. Explizit auf die Menstruationsfrage angesprochen, erklärte Bischof 
Kallistos (Ware) in einem Interview mit Teva Regule: 


»[...] we do not regard the canons, even of ecumenical councils, as unchangig. It is only their 


dogmatic decrees that have etarnal validity. Is there a doctrinal basis for these rules about 
menstruation?"5? 


In der Antiochenischen Erzdiózese von Amerika ist man — wie auch in 
weiten Kreisen der OCA — bei der Reflexion dieser entscheidenden Frage offenbar 
zu einem negativen Ergebnis gekommen. So betonen z.B. Deborah Belonick und 
der prominente Dogmatiker von St. Vladimir, Thomas Hopko, mit derselben 
Vehemenz, mit der sie sich seit Jahren in der Diskussion um die Priesterweihe von 


99 Vgl. JN. KARMIRIS, Tà Aoyparıcd xol ZuufoX& Mvnneia tic 'Op8odskou 
Ka8oAwfjg 'EkxxAncíac Bd. 1, Athen 71960 bzw. DERS., Abril der dogmatischen Lehre der 
Orthodoxen Katholischen Kirche, in: P. BRATSIOTIS (Hg.), Die Orthodoxe Kirche in griechischer 
Sicht, Stuttgart 71970, 15-120. — Zur Kritik der damit vollzogenen »faktisch[en] Abstufung des 
kanonischen Materials“ (OHME, Recht, 510) seitens anderer orthodoxer Theologen vgl. a.a.O., 511 ff. 

92! KARMIRIS, Abriß, 23. 

62 Vgl. B. ARCHONTONIS, Ilepi mv KWÖLIKOTOINOIV TOv JE DOG xavóvov Kal TOV KavoviKàv 
Oa Tébecv Ev Tfj Opboddtw Kofoimf ' ExxAnofg (Analekta Vlatadon Bd. 6), Thessaloniki 1970. 

*? (Bischof) KALLISTOS (WARE), zit. n. T. REGULE, An Interview with Bishop Kallistos 
Ware, in: St. Nina Quarterly 1 (1997) Nr. 3, 9-11.17, hier: 11. 
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624 
Frauen für die traditionelle orthodoxe Praxis engagieren , daß das 
Kommunionverbot auf einer ganz anderen Ebene liege: 


„While the forbidding of menstruating women to partake of holy communion may be necessary 
for practical reasons in some places, such a canon cannot be considered by Christians as 
generally and universally applicable, and it surely cannot be defended for any theological, 
ethical, or mystical reasons'^^, 


Bei VertreterInnen anderer orthodoxer Jurisdiktionen zeichnet sich ebenfalls 
eine gewisse Bereitschaft ab, Differenzierungen zu treffen. So hat erst kürzlich der 
Metropolit v. Finnland, Ambrosius mit der Begründung for „apparently none of 
the canons of the ecumenical synods rule against women entering the altar 
formell den Dienst von Frauen im Altarraum eingeräumt: 


By this letter I give my blessing to the female wardens, caretakers and cantors of the parishes to 
enter the Sanctuary at the discretion of the rector of the parish". 


Schließlich unterscheiden z.B. auch Kalligeres und FitzGerald innerhalb 
ihrer kritischen Auseinandersetzung mit Menstruations- und Geburtstabu zwi- 
schen Kanones der Ókumenischen Konzilien und den nur sekundär durch das 
Trullanum als allgemeines Kirchenrecht rezipierten Kanones `. Die Basistexte für 
die kanonisch-liturgische Entfaltung des Themenkomplexes ,,weiblicher Unrein- 
heit“ — c. 2 Dionysios und die Responsen 6 und 7 von Timotheos v. Alexandreia — 
gehóren zweifelsohne zur zweiten, weniger „gewichtigen“ Kategorie, auch wenn 
sie textgeschichtlich nichts ,Obskures" an sich haben, wie FitzGerald insin- 
uiert$?. Letzteres gilt schon eher für jenen Nikephoros zugeschriebenen Kanon, 
der das Stillen eines neugetauften Babys durch die „unreine“ Mutter untersagt . 
Dieser Text, der zwar in geschichtswirksamen Kanonessammlungen wie dem 
Pedalion tradiert wird, aber nie die Bestätigung eines Ökumenischen Konzils 
enthalten hat, liegt selbstverständlich nochmals auf einer ganz anderen Ebene als 





64 Vgl. zuletzt die überarbeitete und um mehrere Beiträge ergänzte 2. Aufl. des erstmals zu 
Beginn der 80er Jahre erschienenen Sammelbandes: Th. HOPKO (Hg.), Women and the Priesthood, 
twood, NY 1999. 
u as Th. HOPKO, A Response to the Issue of Uncleanness: http://www.stnina, 

org/tesU/journal/ar/3.3.5 (2.9.2005); auch: BELONICK, Feminism, 45 f. 

626 Zit. n. PELTOMAA, Position, 118. : m 

627 Pastoral Letter of April 19th, 2004 („Naisten alttariin menemisestá"), zit. Sat, 117 f. 

628 Vgl. BELONICK, Feminism, 49, Anm. 86 unter Berufung auf Photios; KALLIGERES, 
Tvvatkec, 395 ff; FITZGERALD, E a i 

629 Ebd.: „Es gibt zwei etwas obskure Kanones [...]“. 

eg Sog. c. 38 (Pedalion: c. 37) des Nikephoros (ed. RHALLES - POTLES, IV, 431); weitere 
Belege bei PAPAGIANNE - TROIANOS, Nikolaos III. Grammatikos, 240, Anm. 17. - Siehe näherhin 
Kap. IV.2. 
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die durch das 7rullanum rezipierten Kanones. Bereits der Kommentar des 
Pedalion relativiert die Bedeutung: 


„Ihis Canon, as we said before, is found in some manuscripts, and in other manuscripts it is not 
to be found. So if the mother of the infant has any way of doing so, she ought to observe the 
injunction; but if not, the mother herself, notwithstanding that she is unclean, may be allowed to 
suckle it, just as Peter the Chartophylax says’. 


a. Rekurs auf die „Apostolische Tradition“ 


Im Pedalion zeichnet sich aber auch bereits eine mögliche Argumen- 
tationsebene hinsichtlich des Kommunionverbots für menstruierende Frauen ab, 
insofern sich die Editoren in der zu Beginn von Kap. VII.2. zitierten Anmerkung 
auf die Auseinandersetzung mit dem Erbe der Apostolischen Konstitutionen 
eingelassen haben”. Als Kinder ihrer Zeit bemühten sie sich zwar noch mit allen 
Mitteln, kontroverse Vätertexte zu harmonisieren. Da in der Kommunionfrage die 
Weisungen von Dionysios und Timotheos allerdings bei bestem Willen nicht mit 
der Didaskalia und den Apostolischen Konstitutionen auf einen Nenner zu bringen 
sind, wurde ein fragwürdiger Weg beschritten: Man erklärte die störende 
Abweisung des Kommunionverbotes zu einer sekundären Glosse, einer Verfäl- 
schung der grundsätzlich offenbar durchaus als Bestandteil des normativen Erbes 
erachteten Kirchenordnungen??. Allerdings stellt sich die Frage, ob der Kom- 
mentar angesichts des heutigen textkritischen Befundes nicht mit den eigenen 
Waffen zu schlagen wäre. 

Aufgrund des aktuellen Forschungsstandes ist festzuhalten, daß die kritische 
Passage sehr wohl Teil des authentischen Textes der Kirchenordnung ist: Heißt 
das dann aber nicht, daB ihr nach Auffasung der Kommentatoren des Pedalions 
eine Bedeutung zukommt? Andererseits ist es aufgrund des historisch-kritischen 
Befundes nun freilich nicht mehr zulässig, die „Apostolischen Konstitutionen “ als 
„apostolisch“ in einem engen historischen Sinn zu vereinnahmen. Dasselbe gilt — 
anders als Belonick und Polidoulis Kapsalis wohl in Unkenntnis des aktuellen 
Forschungsstandes suggerieren*^ — auch in Hinblick auf die ins 3. Jh. (und nicht 
bereits ins 2. Jh.) zu datierende Didaskalia. Die beiden tabukritischen Kirchen- 
ordnungen können nicht im Sinne des Anciennitätsprinzips gegen die Kanones v. 


5! Pedalion, 969 (engl.). 

62 Vgl. a.a.O., 719 f. 

@ They [= die Apostolischen Konstitutionen] do not, however, permit them [= 
menstruierenden Frauen] also to participate in communion or to go to church. For what is written on 
the side in the margin (in other manuscripts it says ,partake of the Eucharist‘) has very little, if any 
force, as not being found in the text proper of the Injunctions“: Anm. zu c. 2 Dionysios im Pedalion, 
720 (engl). 

535 Vgl. BELONICK, Feminism, 46; POLIDOULIS KAPSALIS, Canons. 








116 


(1997)?! — in der veróffentlichten Dokumentation noch nicht die Rede: In der 
Diskussion, so macht Elisabeth Behr-Sigel, die in Agapia federführend dabei war, 
deutlich, ging es freilich bereits damals um die ganze Breite von ,préjugés 
archaïques“ und „tabous vétéro-testamentaires concernant les femmes??? um die 
verschiedenen Facetten des Altartabus genauso wie um die Reinigungsriten nach 
einer Geburt und das Kommunionverbot während der Regel: 


„Leur abolition a été souhaitée par les femmes orthodoxes consultées à Agapia‘“”. 


Alle diese Fragen, insbesondere aber das Menstruationstabu, spielten eine 
zentrale Rolle in dem sich seit den 1980er Jahren verstárkenden Diskurs, der in 
den USA bald recht heftig wurde. Verna Harrison war hier eine der ersten, die es 
wagte, im Namen aller jener Frauen, die heute nicht mehr bereit sind, die 
traditionellen liturgischen Beschränkungen weiterhin unhinterfragt hinzunehmen, 
öffentlich die Stimme zu erheben. Sie hat ihre Kritik vor bald 20 Jahren 
schonungslos scharf artikuliert. In einem zunächst 1987 in „The Orthodox 
Church" publizierten und ein Jahr später in „Sourozh" wieder abgedruckten 
Beitrag bezeichnet sie die Praxis, Frauen während ihrer Regel von der 
Kommunion auszuschließen, aus der Perspektive einer orthodoxen Christin als 
„perhaps more than any other [practice], [...] offensive for women“ und 
„fundamentally unacceptable'??*, In der Replik des altkalendarischen Bischofs v. 
Oreoi, Chrysostomos wurde ihr hierauf sofort unterstellt, „falsche“ und „unreife“ 
Fragen zu stellen’”. Andererseits haben aber durchaus auch Bischöfe — wie 
insbesondere Partriarch Ignations v. Antiocheia, Metropolit Emilianos v. Sylibria 
(Emilianos Timiadis) und Metropolit Antony v. Sourozh (Antony Bloom), der 
langjährige Oberhirte der dem Moskauer Patriarchat unterstehenden Diözese von 


Academy of Crete, January 1990: http://members.iinet.net.au/-mmjournl/MaryMartha/CONSUL 


TATIONS%20and%20REPORTS/CRETE%20Consultation%201990.html (14.6.2005); vgl. auch E. 
GOUNARIS HANNA, Crete Consultation Report: http://members.iinet.net.aw/-mmjouml/Mary 
Martha/CONSULTATIONS%20and%20REPORTS/CRETE%20Report.html (14.6.2005). 

5? Vgl. die Empfehlung der Konferenz in Damaskus: Disceming the Signs of the Times: 

Women in the Life of the Orthodox Church. WCC - Ecumenical Decade Churches in Solidarity with 
Women. Damascus, Syria. 1996: http://members.iinet.net.au/~mmjouml/MaryMartha/ CONSUL 
TATIONS%20and%20REPORTS/DAMASCUS%20Consultation%201996.html (14.6.2005). 
53! Vgl. die Empfehlungen der Konferenz in Istanbul: Discerning the Signs of the Times: Women in the 
Life of the Orthodox Church. WCC: Ecumenical Decade of Churches in Solidarity with Women. 
Second Regional Conference, Istanbul Turkey. May 1997: http://members.iinet.net.au/-mmjourn!/ 
MaryMartha/CONSULTATIONS%20and%2QREPORTS/ISTANBUL%20CONSULTATION. htm 
1 (14. 6.2005). 

53? E. BEHR-SIGEL, Le ministère de la femme dans l'Église, Paris 1987, 14; nüherhin 144 f. 

533 BEHR-SIGEL, Ministere, 145. 

*** HARRISON, Concerns, 7. 

555 Vgl. (Bishop) CHRYSOSTOMOS, Women, passim. 
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Großbritannien — bereits in den 1980er Jahren begonnen, öffentlich ihr 
Verständnis für die Anliegen der Frauen zu artikulieren””, 

Eva Catafygiotu Topping attestierte dem Menstruationstabu Anfang der 
1990er Jahre im Blick auf seine einmalige Frauenlastigkeit unverhüllt „gender 
discrimination“”°’. Und selbst Deborah Belonick, die sich sehr kritisch mit den in 
den 1970er Jahren aufkommenden feministisch-theologischen Ansätzen ausei- 
nandergesetzt hat, plädiert unverhohlen für dessen Überwindung””. Kyriaki 
Karidoyanes FitzGerald sieht hier „das schwierigste und heikelste Thema“ 
überhaupt, „das man [innerhalb des Themenkreises „Orthodoxe Frauen und 
pastorale Praxis“) diskutieren muss“. Auf ihre kluge, nicht zuletzt in 
kanonistischer Hinsicht hilfreiche Argumentation, die in mehreren orthodoxen 
Medien sowohl auf englisch als auch in deutscher Übersetzung abgedruckt wurde, 
wird im Folgenden noch näher einzugehen sein (vgl. Kap. VII.4.). 

Von den verschiedenen orthodoxen Jurisdiktionen in den USA hat sich als 
erste die „Orthodox Church in America“ in der Frage der Reinheitstabus offiziell 
positioniert. Eine vom Department für religiöse Erziehung der OCA heraus- 
gegebene Studie versuchte im Kontext der größeren Frage „Männer und Frauen in 
der Kirche“ bereits 1980 nicht nur eine positive (Neu)interpration des Rituals für 
Frauen, die geboren haben (vgl. oben Kap. IV.4.); sie sprach sich auch gegen die 
traditionellen liturgischen Beschränkungen für menstruierende Frauen (inklusive 
Kommunionverbot) aus??? Die an der theologischen Fakultät der OCA, dem St. 
Vladimir’s Orthodox Theological Seminary in Crestwood, New York, lehrenden 
Theologen sind sich heute weitgehend einig, daß 


„the Orthodox Church today is plagued with certain ,Judaizing' tendencies that must be 
identified and purged'^*!, 


In Europa begann die einschlägige Debatte vor allem unter Diaspora- 
Orthodoxen, also ebenso in einem dezidiert westlich-kulturellen Umfeld*™. So 


55$ Vgl. zu Patriarch Ignatios: BEHR-SIGEL, Ministere, 174 (unter Berufung auf SOP Nr. 66, 
Mürz 1982); zu Metropolit Antony: a.a.O., 15 (unter Verweis auf SOP Nr. 111, Sept.-Okt. 1986). 

357 E, CATAFYGIOTU TOPPING, Orthodox Eve and Her Church, in: MaryMartha 3 (1993), 
Nr. 1, 17-23, hier: 18 (Fortsetzung: 3 [1994], Nr. 2, 2-7). 

335 Vgl. BELONICK, Feminism, 45 f. 

339 Vgl. KARIDOY ANES FITZ-GERALD, Orthodoxe Frauen, 5. 

560 Vgl. Women and Men in the Church, 43. 

561 So Steven C. Salaris in seinem Leserbrief zum Wiederabdruck des Beitrags von 
KARIDOYANES FITZ-GERALD, Orthodox Women and Pastoral Praxis, in: St. Nina Quarterly 3 
(1999) 1.10-18; abrufbar von der Website von «St. Nina Quarterly»: http://www.stnina. 
org/test/journal/art/3.3.5 (2.9.2005). 

52 BEHR-SIGEL, Ministére, hier bes. 14 ff; 144 f; 174, sowie insbes. auch das im Anhang 
(a.a.O., 225 ff) abgedruckte Dokument „Questions sur l'homme et la femme dans le peuple de Dieu“ 
(ursprünglich veróffentlicht in: SOP Juli-August 1979, nr. 40, 12-16). 
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„Die von der feministischen Bewegung aufgeworfenen Fragen sollten von uns Orthodoxen mit 
aller Zurückhaltung und Wachsamkeit in Angriff genommen werden, sowohl insgesamt als auch 
besonders jene, bei denen es auf breiter Basis feministische Vorstöße gibt. Dazu gehören 
folgende: [..] eine Zurückweisung der aus jüdischer Tradition auch bei ins verbreiteten 
Auffassung von der Unterordnung der Frau aufgrund körperlicher Unreinheit‘ d 


Formulierungen dieser Art liegen durchaus auf der Linie der Didaskalia und 
anderer Vätertexte, die vom Autor mißbilligte Ansichten bzw. Praktiken als 
„Judaisierend“ disqualifizierten?*, Wie ich zu Beginn dieses Buches an einigen 
Beispielen zu verdeutlichen versucht habe, ist die Frage, ob bzw. inwiefern mit 
einem dinglichen Verständnis von Reinheit verknüpfte Regeln spezifisch 
„jüdisch“ (vgl. Kap. I.2.) sind oder auch nur generell als „alttestamentlich“ (vgl. 
Kap. II.1.) bezeichnet werden dürfen, freilich sehr komplex. Ganz abgesehen 
davon, daf alle plakativen Gegenüberstellungen zwischen „authentisch christlich“ 
und „alttestamentlich-jüdisch“ aus religionshistorischer Perspektive wenig glück- 
lich sind$*?, klingen in solchen immer wieder auch antijüdische Resentiments an. 
Diese sind in jeder Theologie ,nach Auschwitz" konfessionsübergreifend 
problematischer geworden denn jef“. 

Die weitere und „ungefährlichere“ Frage ist jene nach der kulturellen 
Bedingtheit der kanonischen Normen, der, wie Karidoyanes FitzGerald formu- 
liert, Differenzierung zwischen „kulturell gebundenen Annahmen und auf der 
christlichen Lehre basierenden Überzeugungen“ 2 


„Heutige orthodoxe Frauen, die sich über ihre Kórperfunktionen auskennen, verstehen den 
Menstruationszyklus als einen normalen und natürlichen Teil ihrer biologischen Identität” ". 





61 Conclusions of the Consultation. Report Art. IX.39, hier zit. n. der dt. Übers. in: Una Sancta 
44 (1989) 260. Nach der von G. LIMOURIS für das Ökumenische Patriarchat hg. offiziellen 
Dokumentation der Konferenz (= The Place of the Woman in the Orthodox Church and the Question of 
the Ordination of Women. Interorthodox Symposium. Rhodos, Greece. 30 October — 7 November 
1988, Katerini 1992) lautet der Passus wie folgt: „The issues raised by the feminist movement should 
be considered by us Orthodox with all reservations and vigilance in their totality as well as in the 
particular aspects stated by great feminist initiatives such as the following: [...] Their challenge to the 
idea of the submission of women as it relates to bodily uncleanliness reintroduced into our ethos from 
the Jewish tradition“ (a.a.O., 32 f). 

642 Vgl. KARRAS, Liturgical Participation, 93 ff. 

$3 Auch der Rekurs auf „gnostische“ Einflüsse (so z.B. der Report der „Orthodox Women's 
Consultation" von Kreta) hilft wohl nicht wirklich weiter. 

64 Zur Verhältnisbestimmung von Orthodoxie und Judentum vgl. Th. KRATZERT, „Wir sind 
wie die Juden“. Der griechisch-orthodoxe Beitrag zu einem ökumenischen jüdisch-christlichen Dialog 
(Studien zu Kirche und Israel Bd. 16), Berlin 1994. 

$5 vgl. KARIDOYANES FITZ-GERALD, Orthodoxe Frauen, 9; auch: KALLIGERES, 
l'uvaíkec, 401. 

646 K ARIDOY ANES FITZ-GERALD, Orthodoxe Frauen, 5. 
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Da sich die den Kanones von Dionysios und Timotheos zugrundeliegenden 
Unreinheitsvorstellungen und die mit diesen vernetzten liturgischen Praktiken mit 
einem ethisch konzipierten Reinheitsverstándnis einerseits und mit modernem 
medizinischen Wissen und weiblichem Körperbewußtsein andererseits spießen, 
werden 


„orthodoxe Frauen [...] allzu oft gezwungen, eine Wahl zu treffen zwischen dem, was häufig als 
das ‚traditionelle‘ oder das ‚moderne‘ Frauenbild bezeichnet wird. Orthodoxe Frauen legen ihre 
Position und ihre Rolle in der Kirche oft verfrüht auf eines dieser Bilder fest, lange bevor sie in 
der Lage sind, über die ganze theologische, historische und pastorale Tradition unserer Kirche 
zu reflektieren“. 


Innerhalb der aktuellen Debatte zählt die bewußte Auseinandersetzung mit 
der Weite und teilweisen Inkohärenz der eigenen Tradition sicher zu den 
wichtigsten Schritten (vgl. Kap. VII.4.b). Sie bietet die auf lange Sicht hin wohl 
einzige wirkliche Alternative zur Verabsolutierung des geschichtsmächtigen 
Traditionsstromes als „orthodoxe Tradition“ schlechthin. So zeigen aktuelle 
Entwicklungen in der russischen Kirche deutlich, wie leicht diese Tradition früher 
oder später zurückschlagen kann, wenn die strikte Beobachtung bestimmter 
Vorschriften nur eine Zeit lang unreflektiert ausgesetzt wird. Im Dialog mit 
traditionalistisch argumentierenden Orthodoxen wird es wohl auch nicht genügen, 
eine an den Reinheitstabus festhaltende kirchlichen Praxis als „eine Art von 
Aberglauben“, der „als kirchliche Lehre durchgeht“‘* zu brandmarken, sosehr 
auch den in Frage stehenden Gebeten und Praktiken — wie z.B. Kalligeres im 
Detail aufweisen konnte — ein tragfähiges theologisches Fundament fehlt?. Ein 
kritischer kanonistischer Ansatz muß sich auch der Diskrepanz zwischen den ın 
der kanonischen Tradition wirksam gewordenen Vorstellungen — wie dem 
dinglichen Reinheitsbegriff, dem hierarchischen Geschlechterverständnis, generell 
platonischer Tendenzen in der Bewertung des Leibes und der Projektion negativer 
Bilder auf den weiblichen Kóper?? — und der in anderen alten Quellen 
artikulierten rationalen Bewertung natürlicher Vorgänge wie Menstruation und 
Geburt andererseits stellen. 

Kultureller Wandel im gesellschaftlichen Bereich, Veränderungen im Welt- 
bild (wozu nicht zuletzt die ,,Entzauberung" physiologischer Vorgänge zählt) und 
technischer Fortschritt (u.a. im Hygienebereich) liefern heutigen Kritiker-Innen 
der kanonisch-liturgischen Rezeption von Menstruations- und Geburtstabu zusätz- 
liche Argumente. Zugleich wird jedoch deutlich, daß sich in der heutigen 
Kollision überkommener Tabus mit einer naturwissenschaftlichen Sicht von 


647 A a.O., 2. 

648 A aO., 5. 

$9 Vgl. KALLIGERES, Tvvalkeg, passim. 

650 Vgl. a.a.O., insbes. 401, auch: aus der antiken Physiologie übernommene Elemente. 
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körperlichen Ausscheidungen in gewisser Weise auch ein in der Spätantike bereits 
einmal aufgebrochener Konflikt wiederholt. Für die aktuelle Auseinandersetzung 
ist es dabei vor allem von Interesse, daß der Diskurs der Spätantike ein 
theologischer Diskurs zwischen den „Vätern“ war. Ihre Argumente erlauben es, 
den aktuellen Konflikt von seiner Puntzierung ,religióses versus säkulares 
Weltbild" zu befreien und nach orthodoxen Grundpositionen auf der schöpfungs- 
theologischen Ebene zu fragen. 


„Wenn der weibliche Menstruationszyklus letztlich ein guter und notwendiger Aspekt der 
menschlichen Physiologie ist, dann vermag uns der kanonische Brief des hi. Athanasios an den 
Mönch Ammos (Epistel 48) eine angemessene Annüherung an das Thema bieten. Er stellt fest, 
dass natürliche Kórperfunktionen nicht sündhaft sind. Dazu fährt der Text mit der folgenden 
Diskussion über kórperliche Ausscheidungen fort ,Welche Sünde oder Unreinheit kann 
irgendeine natürliche Ausscheidung in sich selbst besitzen? [..] wenn wir glauben, dass der 
Mensch ein Werk von Gottes Hand ist, wie uns die Heilige Schrift lehrt, wie kann es dann als 
notwendig angesehen werden, dass wir etwas Unreines tun? Und wenn wir Gottes Kinder sind, 
wie es die hl. Geschichte der Apostel lehrt, dann haben wir nichts Unreines in uns‘“'“. 


Das Bekenntnis dazu, daß alles, was Gott geschaffen hat, per se nicht 
schlecht sein kann, gehört zu den Grundpfeilern orthodoxer Theologie??. Damit 
kommt der schópfungstheologischen Verankerung einer kritischen Sicht von 
dinglichen Un/Reinheitsvorstellungen bei Vätern wie dem von FitzGerald, 
Kalligeres?? u.a. zitierten Hl. Athanasios eine eminent wichtige Bedeutung im 
heutigen „clash of cultures" zu. Die Kritik an der tabubefestigenden kanonischen 
Tradition wird von deren Befürwortern gern als AusfluB der (beargwóhnten) 
modernen westlichen Kultur diskreditiert, den KritikerInnen MiBachtung traditio- 
neller kirchlicher Werte unterstellt. Demgegenüber erlaubt der Rekurs auf die 
Schópfungstheologie Rückfragen an mit dem grundlegenden Axiom der „guten 
Schöpfung Gottes" schwer kompatible Aspekte von „Tradition“ unter Einschluß 
kanonischer Normierungen und liturgischer Praktiken. So argumentiert Stan an- 
knüpfend an Sachelarie: 


„Das erste Argument für die Erlaubnis, dass Frauen jederzeit zum Gebet in die Kirche gehen, ist 
dieses [...] Verständnis der Apostolischen Konstitutionen bezüglich der Menstruation: Diese ist 
nur eine normale ,kórperliche Unreinheit', ohne Beziehung zum Willen der Frauen und nicht 
sündhaft, weil sie in der Ordnung Gottes begründet liegt. Während andere Formen der 
Unreinheit mit dem Willen des Menschen eine Verbindung haben kónnen oder eine Sünde 
implizieren (z. B. die kirchliche Unreinheit einer Frau, die eine Abtreibung vorgenommen hat), 
hat die monatliche Menstruation keine Verbindung mit dem Willen und sie impliziert keine 
Sünde”, 


551 KARIDOYANES FITZ-GERALD, Orthodoxe Frauen, 7. 

$3? vgl. z.B. KARMIRIS, Abriß, 37; VISCUSO, Purity, passim. 
59 vgl. KALLIGERES, l'wvaíkec, 393. 

654 STAN, Frauenrollen, 130. 
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Andere wie Karidoyanes FitzGerald gehen diesen Weg konsquent weiter 
und klammern die Kommunionfrage nicht länger aus’, Sie artikulieren auch 
deutlich die Frage der Ungleichbehandlung der Geschlechter: 


„Dieses grundlegende Prinzip, von dem der hl. Athanasios schreibt, dass wir Christen ‚nichts 
Unreines in uns haben‘, erweist sich als solidere Richtschnur für uns; denn wenn unabsichtliche 
nächtliche Verunreingigungen nicht als sündhaft oder unrein betrachtet werden, dann soll auch 
die Menstruation nicht als unrein angesehen werden. Es scheint so, dass der Tadel, die 
körperlichen Ausscheidungen betreffend, gerecht auf Männer und Frauen verteilt werden 
müssen [sic] 56. 


Doppelstandards für Frauen und Männer im eherechtlichen Kontext wurden 
bereits in der Spätantike durch Gregor v. Nazianz, der von grundlegender 
Geschlechtergleichheit im ius divinum ausging, als patriarchaler Chauvenismus 
angeprangert: 


„Die Gesetzgeber waren Männer, deswegen ist die Gesetzgebung gegen die Frauen'^"". 


Ausgehend vom theologischen Axiom der Gleichheit von Frauen und 
Männern vor Gott hat zuletzt Kalligeres die Inkonsequenz und Ungerechtigkeit 
orthodoxer liturgischer Praktiken kritisch unter die Lupe genommen: So wird von 
ihm nicht nur die prinzipielle theologische Problematik der Unterstellung von 
,Unreinheit* im Kontext von ehelichen Beziehungen, Zeugung und Geburt, wie 
sie in den traditionellen Riten und Gebeten für Frauen, die geboren haben, 
durchschlägt, aufgezeigt. Er thematisiert auch deutlich die kulturgeschichtlich 
erklärbare, aber theologisch nicht ohne Widersprüche zu orthodoxen Grund- 
positionen zu argumentierende unterschiedliche „Verteilung des Tadels“ auf 


Frauen und Männer”. 


c. Salus animarum und Wegfall der ratio legis 


Ein weiterer tauglicher Argumentationsansatz innerhalb des traditionellen 
orthodoxen Normensystems sind die bereits im Mittelalter eindeutig formulierten 
Ausnahmebestimmungen für den Sakramentenempfang „unreiner“ Frauen: die 
Spendung der Ersteucharistie bei Neophytinnen und die Kommunionzulassung in 
Todesgefahr (vgl. Kap. VII.2.). Sie zeigen, daß eine flexible Handhabung des 
Menstruations- und Geburtstabus auch in der Vergangenheit nicht nur 





655 Vgl. KARIDOYANES FITZ-GERALD, Orthodoxe Frauen, 5 ff. 

656 A.a.O., 7. 

$57 Gregor v. Nazianz, Oratio XXXVII, 6 (ed. PG 36, 281-308, hier: 289). 
658 Vgl. KALLIGERES, l'vvaíkec, 380 ff. 
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,kat'oikonomian «659 im engen Sinn einer Einzelfallsentscheidung móglich war, 
sondern für bestimmte Fälle generalisierte Ausnahmebestimmungen durchgesetzt 
wurden. Anknüpfend an diese argumentiert Polidoulis Kapsalis: 


„If baptism and Communion is permitted on a woman's deathbed out of compassion, it should 
also be permitted during life out of compassion. [...] It is time that we as a Church put the 
spiritual needs of women experiencing the blood of life in the forefront. It is time for our Clergy 
and Spiritual Fathers to use discernment in interpreting these as well as other Canons and put the 
spiritual health of all their spiritual children in the fore. Forbidding Communion is a serious and 
grave thing, which causes not only spiritual, but also psychological and emotional harm‘, 


Die Väter des Trullanum haben im Zusammenhang mit den Apostolischen 
Kanones das nach orthodoxem Verstündnis maßgebliche Ziel von Kirchenrecht 
mit , Heilung der Seelen (pros psychon therapeian) und Heilung der Leiden- 
schaften (iatreian pathon) " 61 umschrieben. Bereits nach der Rechtstheologie des 
Alten (Ersten) Testaments drückt sich die Güte und Menschenfreundlichkeit 


UL 


659 Zur Rechtsanwendung „kat ‘oikonomian “ vgl. generell H.D. ALIVIZATOS, Die Oikonomia 
nach dem kanonischen Recht der Orthodoxen Kirche. Hg. u. eingel. v. A. BELLIGER, Frankfurt 1998 
(mit aktualisierter Bibliographie); R. COPPOLA, Epikeia et aequitas canonica. Sources materielles du 
droit canonique, in: C.G. FÜRST - R. POTZ - S. TROIANOS (Hg.), Kirchenrecht und Ökumene. 
Festgabe P. Rodopoulos (= Kanon Bd. 15), Eichenau 1999, 72-81; J. H. ERICKSON, The Orthodox 
Canonical Tradition, in: DERS., The Challenge of our Past. Studies in Orthodox Canon Law and 
Church History, St. Vladimir 1991, 9-21; DERS., The Value of the Church's Disciplinary Rule with 
Respect to Salvation in the Oriental Tradition, in: R. COPPOLA (Hg.), Incontro fra canoni d'Oriente a 
d'Occidente Bd. 1, Bari 1994, 245-274; H. MÜLLER, Oikonomia und Aequitas canonica, a.a.O., 293- 
315; J. RINNE, Common Canons and Ecclesiastical Experience in the Orthodox Churches, a.a.O., 3- 
20; M.-M. GARIJO-GUEMBE, Bibliographia fundamental sobre el terma de la „Economia“, in: 
Diálogo Ecuménico 10 (1975) 639-644; M.-E. HERGHELEGIU, Zwischen oikonomia und akribeia. 
Überlegungen zum kanonischen Recht der orthodoxen Kirche, in: A. WEISS - ST. IHLI (Hg.), 
Flexibilitas iuris canonici. FS R. Puza, Frankfurt 2003, 137-149; J. KOTSONIS, Problémes de 
l'économie écclésiastique, Gembloux 1971; Oikonomia. Mischehen (= Kanon Bd. 6), Wien 1983 (mit 
Beiträgen von B. ARCHONDONIS, P. L'HUILLIER und R. POPTODOROV); L. PATSAVOS, The 
Canonical Tradition of the Orthodox Church: http://www.goarch.org/en/ourfaith/articles 
larticle7071.asp (25.8.2005); P. RODOPOULOS, Oikonomia nach orthodoxem Kirchenrecht, in: 
Österreichisches Archiv für Kirchenrecht 36 (1986) 223-231; Th. SCHÜLLER, Die Barmherzigkeit als 
Prinzip in der Rechtsapplikation in der Kirche im Dienste der salus animarum. Ein kanonistischer 
Beitrag zu Methodenproblemen der Kirchenrechtstheorie, Würzburg 1993; E. CHR. SUTTNER, 
Ökonomie und Akribie als Normen christlichen Handelns, in: Ostkirchliche Studien 25 (1975) 15-26; 
S.N. TROIANOS, „Akribeia“ und „Oikonomia“ in den heiligen Kanones, in: Congregazione per le 
Chiese Orientali (Hg.), lus Ecclesiarum vehiculum caritatis. Atti del simposio internazionale per il 
decennale delentrata in vigore del Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium. Città del Vaticano, 19-23 
novembre 2001, Vatikan 2004, 187-198 (parallel erschienen in: TROIANOS, Historia et Ius II, 783- 
799). 
60 POLIDOULIS KAPSALIS, Canons. 
$1! C. 2 Trullanum (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 120-121; NEDUNGATT - 
FEATHERSTONE, 64,20-65,1). 
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(philanthropia) Gottes in besonderer Weise in der Gabe seines „Gesetzes“ aus? 
Von den altkirchlichen Rechtsquellen stehen zweifelsohne nicht nur die 
Apostolischen Konstitutionen in der Tradition dieses positiven Rechtsver- 
ständnisses. So bezeugen z.B. auch die mit der Bußdisziplin befaßten Synodal- 
kanones aus dem 4. Jh. immer wieder ein im Dienst der philanthropia Gottes 
stehendes Verständnis von Kirchenrecht. In diesem Sinn bezogen sich bereits die 
Väter von Nikaia, als sie über die Möglichkeit der Wiedereingliederung von 
Apostaten in die Kirchengemeinschaft befanden, explizit auf die philanthropia 
„wenngleich sie [die Apostaten] diese nicht verdienen“. Dem gemäß der redi: 
der Alten Kirche für das Bußverfahren zuständigen Bischof haben sie außerdem 
von den dennoch sehr strengen Regeln des Rekonziliationsverfahrens 
abweichende mildere, „menschenfreundlichere“ (philanthropoteron) Entscheidun- 
gen im Einzelfall eingeraumt®™. Die Sistierung des Kommunionverbots für Büßer 
in Todesgefahr, zu der in späterer Zeit analoge Ausnahmebestimmungen für 
,unreine" Frauen hinzukamen, hat denselben Hintergrund. Nach Basileios erfolgte 
die bereits in Nikaia 325 verfügte Eucharistiezulassung für Apostaten periculo 
mortis? ausdrücklich „wegen der Menschenfreundlichkeit Gottes" (para theou 
philanthropias)*. Damit drängt sich immer dort, wo der im Licht aktueller 
pastoraler Bedürfnisse betrachtete Wortlaut des kanonischen Erbes dem 
eigentlichen Sinn der Kanones im Weg zu stehen scheint, die von Kalligeres in 
einem Wortspiel auf den Punkt gebrachte Frage auf: 


„Recht (dikaioma) oder Dienst (diakonema)?““*° 


John H. Erickson hat am Beispiel der Bußdisziplin aufgezeigt, wie die 
Anwendung orthodoxen Kirchenrechts seit dem Trullanum faktisch einem 
massiven Wandel unterworfen war. Dessen Sammlung dient zwar (mit geringen 
Ergänzungen) bis heute „as the fundamentally accepted norm and reference point 
for its ecclesiastical structures and discipline”. Zugleich gilt aber: 


„As church-men in each new age have faced the challenge of bringing these ancient texts in 
fruitful dialogue with new cultural contexts, actual practice and institutions have changed. [...] 
And with changes in outward form have come changes in the way in which the purpose of 
penitental discipline is understood. In every age, no doubt, churchmen of the East would agree 
with the maxim of their counterparts in the West, salus animarum suprema lex. But what 


= Vgl. näherhin SYNEK, Kirchenordnung, passim. 
= C. 11 Nikaia (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 33, ALBERIGO - WOHLMUTH, I, 11) 
"t Vgl. c. 12 Nikaia (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 34; ALBERIGO - WOHLMUTH, I, 
ge C. 13 Nikaia (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 1/1, 35; ALBERIGO - WOHLMUTH, I, 12). 
= Basileios, sog. c. 73 (ed. JOANNOU, Fonti fasc. IX, 2, 150-151). 
Es KALLIGERES, I'vvaíxgc, 399. 

ERICKSON, Value, 274. 
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meaning and content is to be assigned to the word salus? Is it to be understood chiefly in terms 
of reconciliation? Or regeneration? Of healing and restoration? Of sanctification and 
deification? Of justification and redemption? While for the ‚East at least, the letter of ei 
disciplinary rule has remained unchanged since antiquity, working definitions of salvation — t x 
ways in which salvation has been described, imaged and understood — have changed along wit 
the outward forms of penitential discipline. And as definitions of salvation have changed, so also 
have understandings of the Church's role in salvation’. 


Wenn z.B. Polidoulis-Kapsalis im Kontext der Kommunionverweigerung 
zusammen mit geistlichem Schaden auch die Frage psychologischer und 
emotionaler Verletzungen thematisiert, zeigt sich genau so ein 
Paradigmenwechsel. Die Problematik besteht in der kulturellen „Ungleich- 
zeitigkeit“, die bereits (vgl. Kap. VII.4.b) angesprochen wurde. Über den 
rechtstheologischen Grundsatz, daß die salus animarum bzw. philanthropia nicht 
nur im Rahmen von ,oikonomia "-Entscheidungen im Einzelfall ein Leitprinzip 
der Ausgestaltung der kanonischen Disziplin darstellt, werden sich wohl 
Befürworter wie Gegner der traditionellen Reinheitsvorschriften leicht ins Einver- 
nehmen setzen kónnen. Divergenzen kónnen allerdings in der Frage entstehen, 
wie ganzheitlich und (auch) diesseitig „Heil“ verstanden werden muß, konkret 
also z.B. in der Bewertung des von Frauen wegen ihrer Ausgrenzung 
empfundenen Schmerzes. Während BefürworterInnen der traditionellen Praxis 
geneigt sind, diesem — sofern er überhaupt als problematisch wahrgenommen wird 
— selbst eine therapeutische Interpretation zu geben ' , orten deren KritikerInnen 
einen Widerspruch zur im kirchlichen Leben zu vergegenwärtigenden philan- 
thropia Gottes. u > fl 

Die zweite Ebene, wo unterschiedliche Positionen aufeinanderprallen, ist die 
Frage, ob bzw. inwiefern ein Kanon generell sistierbar ist, wenn er — jedenfalls im 
heutigen Kontext — der salus animarum nicht mehr gerecht zu werden scheint. Die 
Rechtsgeschichte, insbesondere der Bußdisziplin  , bezeugt aber, daf es faktisch 
durch die Jahrhunderte hindurch in vielen Fragen zu einer stetigen Akkomodation 
der Hl. Kanones kam und immer wieder Kanones auch ohne formelle Derogation 
ausgesetzt wurden und werden. 


Eine Aussetzung der „Reinheitskanones“ läßt sich pastoral über die salus 
animarum, aber auch via die Verbesserung hygienischer Standards (vgl. Kap. 
III.1.) begründen. Beide Argumentationsschienen führen letztlich über den 
Wegfall der ratio legis. Dabei scheint es, daß in eher konservativeren Milieus das 
— im Sinne einer unapologetischen historischen Interpretation der einschlägigen 





69 A.a.O., 245 f. 

6” Vgl. z.B. (Bishop) CHRYSOSTOMOS, Women, 119 ff. "pw l 

5" Vgl. zuletzt E.M. SYNEK, Die orthodoxe Entwicklung der Bußdisziplin in ökumenischer 
Perspektive, in: FS N. Dura (erscheint demnüchst); DIES., Rechtsgeschichtliche Anmerkungen, passim 
(mit Quellenbelegen und weiterführender Lit.). 
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Normen m.E. nicht unproblematische — Hygieneargument bevorzugt wird®”. 
Auffälliger Weise spielte die Hygienefrage weder in den tabubefestigenden noch 
in den tabukritisch akzentuierten altkirchlichen Quellen eine explizite Rolle. 
Obendrein stehen die gelegentlich angesprochenen rituellen Waschungen in 
Spannung zu jenen Kanonistentexten, die das asketische Ideal der alousia, der 
Ungewaschenheit, rezipiert haben*$?: Wie Patrick Viscuso in seiner Analyse 
einschlágiger Responsen eindrucksvoll gezeigt hat, sahen es die byzantinischen 
Kanonisten des 2. Jt.s als ungehórig an, vor und nach der Feier der Eucharistie ein 
Bad zu nehmen. Der Verzicht auf Kórperpflege wurde als eine Form des Fastens 
gesehen und jedenfalls in spätbyzantinischer Zeit genauso wie Nahrungs- und 
Sexualverzicht zu einem Teil der Zelebrations- bzw. Kommunionvorbereitung. 


»In any case, it is a paradox that from late Byzantine canonical perspective the more one is 


physically filthy, the more one may be spiritually purified; cleanliness was indeed not next to 
godliness''4"^, 


In asketischen Kreisen wurde diese Überzeugung auch bereits in der 
Spátantike vertreten. Das verstürkt die Skepsis gegenüber dem Hygieneargument 
als primáren historischen Entstehungsgrund für die Entscheidungen von Dionysios 
bzw. Timotheos, auch wenn es mit eine Rolle gespielt haben mag. Aus heutiger 
Perspektive ist das Hygieneargument aber natürlich eine geradezu ideale 
Rechtfertigung/Entschuldigung für deren als problematisch empfundene Normen: 
Es ermóglicht, sich von diesen als einem als zusehends anachronistisch bewerteten 
und in seiner pastoralen Problematik als in Hinblick auf die salus animarum nicht 
hilfreich erfahrenen kanonischen Erbe praktisch zu emanzipieren, ohne dieses 
selbst kritisch in den Blick nehmen zu müssen. Es bedarf keiner tiefergehenden 
Reflexion der Kanones, wenn man konstatieren kann, daß die unterstellte ratio 
legis aufgrund moderner Hygieneartikel einfach nicht mehr gegeben ist?^, 


————ÓM————————————————Á———— ———Í JÍ8 900 004000000020 002 í0 B BBMMMMMM 


TT" Wie man z.B. bei Patriarch PAVLE, Regeln, passim, und STAN, Frauenrollen, 129 ff, sehen 
kann, wird aus dem postulierten Wegfall der ratio legis aber nicht selbstverständlich die Sistierung 
aller traditioneller Verbote für menstruierende Frauen und Wóchnerinnen abgeleitet, sondern oft nur 
besonders impraktikabler bzw. heute einfach nicht mehr generell durchsetzbarer Vorschriften 
(Aufschub der Hochzeit, wenn die Braut die Regel hat; vólliger AusschluB vom Gottesdienst). 

"TT Vgl. P. VISCUSO, Cleanliness, Not a Condition for Godliness: Alousia as a Canonical 


Requirement in Late Byzantium, in: Greek Orthodox Theological Review 46 (2001) 75-88 (mit 
Quellenbelegen). 


674 A.a.O., 86. 
673 Vgl. z.B. die Argumentation von POLIDOULIS KAPSALIS, Canons. 
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VIII. ZUSAMMENFASSUNG 


Die kirchenrechtlich letztendlich durchgesetzten Standards sind sowohl im 
Westen als auch im Osten Ergebnisse eines sekundären Auswahlprozesses. Im 1. 
Jt. wurden noch — neben- und gegeneinander — ganz unterschiedliche Positionen 
vertreten. Diese wurden in einer lebhaften Auseinandersetzung mit den tradierten 
Hl. Schriften gewonnen. Ob die Didaskalia oder die Dionysioskanones, die 
Apostolischen Konstitutionen oder die Responsa des Timotheos — viele der in 
diesem Buch besprochenen alten Quellentexte sind geradezu ein Musterbeispiel 
dafür, daß frühe christliche Rechtsentwicklung nicht bei einem Nullpunkt 
eingesetzt hat. Vielmehr ist sie — natürlich auch unter Einbeziehung neutesta- 
mentlicher Stoffe — in einem ganz beachtlichen Maß Auslegung der Tora, des 
alttestamentlichen Rechts auf die eigene Gegenwart. Anders formuliert: Diony- 
sios, Timotheos, der Didaskalist, Athanasios, der Redaktor der Konstitutionen, 
Johannes Chrysostomos, aber auch auch noch Gregor d. Große und Ps.-Johannes 
Nesteutes bieten — durchaus kontroverse — Halacha. 

War in der Alten Kirche die Übertragungen des levitischen Konzepts 
kultischer Unreinheit auf den kirchlichen Kontext also zunächst noch strittig, so 
kam es doch bald zu einer tabubefestigenden kanonischen Entwicklung. Bereits 
die Ausbildung des generell akzeptierten kanonischen Erbes in der Zeit vor dem 
Trullanum verlief jedenfalls bezüglich der Regelblutung tabukonform, auch wenn 
äußerste Extrempositionen (das Verbot, während der Menses zu beten) keinen 
Eingang in die Kanonessammlungen fanden. Spätestens mit der Fixierung eines 
synodal sanktionierten Grundbestandes von Väterkanones, der die einschlägigen 
Texte der alexandrinischen Bischöfe Dionysios und Timotheos beinhaltet, am 
Trullanum muß das Menstruationstabu in Hinblick auf Kommunion, Taufe und 
Betreten des Kirchenraums grundsätzlich vorausgesetzt werden. Die rechtliche 
Regelung des Geburtstabus wurde dagegen erst unter Leon d. Weisen in einem auf 
Wunsch des Patriarchen von Konstantinopel erlassenen kaiserlichen Gesetz 
nachgeholt. 

Diskutiert wurde in der Folge vor allem die Frage der Bedeutung von 
Menstruations- und Geburtstabu für in den alten Rechtstexten nicht explizit 
erwähnte heilige Handlungen und heilige Gegenstände. Außerdem wurden in 
Fällen von Normenkollisionen kasuistisch Kompromisse gesucht. Dabei wurden 
die grundsätzlich eher durch extensive Auslegung der alten Quellen befestigten 
Tabus in der Abwägung auch gelegentlich hintangestellt. Insgesamt scheint aber 
die kirchliche Rezeption des levitischen Konzepts im 2. Jt. durchwegs stärker und 
konsequenzenreicher geworden zu sein, wie nicht zuletzt die in den einschlägigen 
Sammlungen für Übertretungen der kanonischen Verbote vorgesehenen Epiti- 
mien, aber auch die Akzentsetzung von Gebetstexten zeigen. 
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Die Reflexionen der mittelalterlichen Kanonisten zum Diakoninnenamt 
deuten ebenfalls auf eine Verstärkung des Bluttabus hin. Eine große Bedeutung 
des Menstruationstabus im Kontext der bereits in der Alten Kirche bestehenden 
Skepsis gegen weibliche Kleriker ist quellenmäßig dagegen nicht zu erhärten. 
Vom 12. Jh. an wird die Regel jedoch explizit als Hindernis für Dienste im 
Altarbereich und zumindest implizit auch als Weihehindernis thematisiert. 

Erst ım Zuge des 20. Jh.s setzt eine Gegenbewegung größeren Stils ein. 
Diese sucht nicht zuletzt durch Anknüpfen an die tabukritischen Quellen der Alten 
Kirche theologisch-kanonistische Legitimation für den Verzicht auf ein Erbe, das 
Frauen als belastend und entwürdigend erfahren und dessen theologische 
Stringenz sie zu hinterfragen beginnen. Zunächst waren es vor allem in westlichen 
Kontexten lebende orthodoxe Frauen, besonders in der französischen Diaspora 
und in den USA, die auch öffentlich ihre Stimme erhoben. Es waren gebildete 
Frauen aus einem Umfeld, in dem die neuzeitliche Entmythologisierung in vielen 
Lebensbereichen gegriffen hat und die nicht zuletzt darum wissen, daß die 
westlichen Kirchen das Menstruationstabu grundsätzlich aufgegeben haben 
Während der letzten Jahre scheint sich aber eine merkliche Veränderung 
anzubahnen: Nicht mehr ausschließlich einzelne orthodoxe Frauen artikulieren 
ihren Unmut gegenüber dem Festhalten am Menstruationstabu als einem rational 
nicht vermittelbaren geschlechtsspezifischen Reinheitstabu, am Geburts- und 
Altartabu sowie mit diesen vernetzten Traditionselementen, etwa dem weit 
verbreiteten Brauch, nur ein männliches, nicht aber ein weibliches Kind bei seiner 
Einführung in die Kirche (40 Tage nach der Geburt bzw. im Zuge der Tauf- 
zeremonie) zum Altar zu bringen. Wie die Kommuniques von orthodoxen Frauen- 
konferenzen zeigen, ist die Zeit reif für eine panorthodoxe Diskussion. 

Die Möglichkeiten, die das Worldwideweb schafft, werden diese wohl bald 
eine neue Intensität erreichen lassen, obwohl in Europa bislang nur relativ selten 
öffentliche Grundsatzdiskussionen geführt worden sind. Die in der Praxis der 
europäischen Orthodoxie heute weitgehend akzeptierten Abweichungen von den 
tradierten Verboten (Erlaubnis zum Betreten des Kirchenraumes während der 
Menses; Feier von Hochzeiten zum geplanten Termin, obwohl die Braut die Regel 
bekommen hat) werden mittels „Hygieneargument“ durch den Wegfall der 
postulierten ratio legis legitimiert bzw. bewegen sich im Rahmen der Oikonomia 
Dagegen hat sich im Patriarchat von Antiocheia die Hierarchie dem angestoßenen 
Diskussionsprozeß voll gestellt; Patriarch Ignatios IV. initiierte einen mutigen 
Synodalbeschluß, der für den Geltungsbereich der eigenen autokephalen Kirche 
offiziell den Abschied von jenen liturgischen Traditionen einleitete, die die 
Vorstellung weiblicher „Unreinheit‘“ voraussetzen und ihrerseits nähren Die 
Bedeutung dieses Beschlusses ist nicht zu überschätzen: Hier wurde nicht nur ein 
pastoral bedeutender Schritt für die Frauen einer orthodoxen Jurisdiktion gesetzt 
Der Synodalbeschluß und seine konequente Auslegung durch die Antiochenische 
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Erzdiózese von Amerika zeigen auch, daB die sich auf orthodoxes Kirchenrecht 
berufende , wir kónnen nicht anders“-Argumentation in anderen Kirchen weit 
weniger stringent ist, als sie auf den ersten Blick erscheint. 

Ich habe versucht, bei der Frage nach den Auswirkungen der kanonisch 
rezipierten Reinheitstabus und insbesondere des Menstruationstabus auf Frauen 
zunächst möglichst zurückhaltend mit Wertungen aus meinem eigenen Erfah- 
rungshorizont zu sein’ und lieber auf die Stimmen der Betroffenen zu horchen: 
Wo solche in einer für mich zugänglichen Weise artikuliert wurden, habe ich 
allerdings sowohl in der Literatur als auch in persönlichen Gesprächen oft meine 
„westlichen“ Vorurteile bestätigt bekommen: Insbesondere die (regional sehr 
unterschiedlich gehandhabte) Vorschrift, daß eine Frau während der Regel bzw. 
nach der Geburt eines Kindes nicht in die Kirche dürfe, stößt bei vielen auf 
Unverständnis, auch wenn manchmal mit Augenzwinkern signalisiert wird, ein 
„kanonischer“ Rechtfertigungsgrund für einen „freien Sonntag“ könne gelegent- 
lich auch einmal ganz angenehm sein. Um eine positive Vermittlung der 
anachronistischen Vorschriften in die Gegenwart bemühte Geistliche versuchen, 
den Schutzfaktor für Frauen zu betonen: Es ginge nicht so sehr um ein Verbot, 
sondern darum, daß eine Wöchnerin bzw. eine Frau, die „unwohl“ ist, vom 
Kirchenbesuch freigestellt sei. 

Das Kommunionverbot wird in den Stammländern der europäischen 
Orthodoxie grosso modo noch hingenommen, wohl nicht zuletzt deswegen, weil 
die Kommunionhäufigkeit hier allgemein nicht hoch ist. Dennoch wird auch 
dieses von einer wachsenden Zahl orthodoxer Christinnen hinterfragt. Manche 
orthodoxe Frauen, vor allem solche, die in Diasporagemeinden groß geworden 
oder als Konvertitinnen erst in einem fortgeschrittenen Alter in orthodoxe 
Gemeinden hineingefunden haben, sind auch schlicht nicht mehr bereit, es in ihrer 
eigenen religiösen Praxis zu befolgen. Vor allem aber weigern sie sich, ihre 
Töchter tabukonform zu sozialisieren. Damit gibt es immer öfter auch orthodoxe 
Frauen, die bereits unbelastet von den alten Regeln herangewachsen sind und im 
Fall einer im Erwachsenenalter dann doch einmal stattfindenden Konfrontation 


gege 


676 So hat die Anthropologin Adriana Destro — ausgehend von der rabbinischen Rezeption der 
nidda-Vorschriften — durchaus positiv konnotierte Aspekte des Menstruationstabus herausgearbeitet, 
insbes. die rituelle Kompetenz von Frauen durch die Bestimmung der Zeit ihrer „Unreinheit“: Vgl. A. 
DESTRO, The Witness of Times: An Anthropological Reading of Niddah, in: J.F.A. SAWYER (Hg.), 
Reading Leviticus. A Conversation with Mary Douglas (Journal for the Study of the Old Testament. 
Supplement Series Bd. 227), Sheffield 1996, 124-138, bzw. auch DIES., La donna niddah': Ordine del 
corpo e ordine del mondo giudaico, in: DIES., Le politiche del corpo, Bologna 1994, 87-130. Zur 
Wahrnehmung orthodoxer Jüdinnen vgl. etwa R.M. HERWEG, Die jüdische Mutter. Das verborgene 
Matriarchat, Darmstadt 1994, 70: Die wahrend der Menses geforderte Sexualkarenz wird hier zum Teil 
ausgesprochen positiv gesehen. Herweg beschreibt sie in den Kategorien ,,Recht der Frau auf sexuelle 
Selbstbestimmung“ und „Bereicherung der ehelichen Beziehung“. 
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mit diesen nicht minder irritiert reagi i 
Se gieren als ihre katholischen oder evangelischen 
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ANHANG 


1. Empfehlungen der Konferenz von Kreta (2000)°” 


1) All who are in teaching and pastoral positions within the Church should study, take pibe ee 
teach the true position of Orthodoxy regarding ritual uncleaness. This is well pia in E 
and Men in the Church, A Study of the Community on Women and Men in the Shure , Syosset, 
York, Department of Religious Education, Orthodox Church in America, as follows: 


ine of women in the Orthodox Church remains today as a special rite in which the woman 
ME eiut ee child to God, asking the blessings of God and forgiveness e? Ee SE 
fallen creature with actual sins, has been found worthy to be a bearer of life an i died SCH Ss 
new human being created for the Kingdom of God. [...] The rite, therefore, is ge one ind € 
intercourse is a sin, or because childbirth is wicked. On the contrary. I is ege Sp si m 
in a fallen and death-bound world have GC pons Se to ae m y js = i 2 an 

rein Mary was ,purified' after giving birth wi à; Í 

or er pus is Er GN sexual act which makes the mother in > 1 Pean 
after childbirth. [...] ideas that women with their menstrual periods should not receive holy yip e 
or kiss the cross and icons, or bake the bread for the eucharist, or even enter the pin d EE 
not to speak of the altar area, are ideas and practices that are morally and Ce ^ in : SR 
according to strict Orthodox Christianity [...] Saint John Chrysostom condemns t | who a pan E 
such an attitude as unworthy of the Christian faith. He calls them superstitious and the supp 


myths (pp. 42-43)". 


lcome to receive Holy Communion at any 
2) We urge the Church to reassure women that they are we i 
S ua uon they are spiritually and sacramentally prepared, regardless of what time of month it may 


be. 


3) Theologians should study and consider rewording the prayer said for e WEEN deet € bes 
miscarried. The prayer seems to imply that the woman is to blame for the loss that eck p E s 
prayer may seem to have this tone because anything involving death is also connect wi Le 
state of humankind. However, since miscarriage is normally a tragedy not of the woman E T ~ n 
prayer might be altered to offer more comfort and not to aggravate a spontaneous sense o1 gul 

woman may feel. 


i should also write simple and appropriate explanations of the churching service and 
ees of the rite itself to reflect the theology of the Church. This would be a = ae 
and women who need to be given the true meaning of the service: that it exists as an act e offeri d - 
blessing for the birth of a child, and that it should be performed as soon as ni mo ek s hc din 
resume normal activity outside her home. Our efforts in this area can always be in ape y gie: 
of our Lord, „Do you see that whatever goes into the mouth passes into the stomach, and so Ce SEH 
But what comes out of the mouth proceeds from the heart, and this defiles a man. For out : pide : 
come evil thoughts, murder, adultery, fornication, theft, false witness, slander. These are wha 
man: but to eat with unwashed hands does not defile a man" (Matthew 15, 17-20). 


gege 


$7 Text aus: http://members.iinet.net.au/~mmjournl/MaryMartha/CONSULTATIONS%20and 


%20 REPORTS/CRETE%20Consultation%201990.html (14.6.2005); das lange Zitat aus der OCA- 
Studie wird im Folgenden durch Kursivdruck besonders hervorgehoben. 
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2 .Gebete nach einer Entbindung in der Fassung von Anastasios Kallis 


I. Allmächtiger Herr, Gott der Mächte, der du den Himmel, die Erde, das Meer und alles in ihnen 
geschaffen hast, den Menschen aus Erde geformt und aus seiner Rippe die Frau gebildet und die beiden 
vereinigt, indem du sprachst: Seid fruchtbar und vermehret euch und bevólkert die Erde; der du für 
unser Heil aus der heiligen Gottesgebürerin und Immerjungfrau Maria geboren bist, als Säugling in 
einer Krippe gelegen hast und als Kind in die Arme genommen worden bist, dir danken wir, daß du auf 
Erden einem Menschen Leben geschenkt hast. Herr, unser Gott, segne dieses neugeborene Kind, 
bewahre es vor jedem Übel, laß es zur Freude seiner Eltern gedeihen und zur Ehre deines Namens im 
Glauben wachsen. 

Denn du bist der Spender und Hüter des Lebens, und dir senden wir den Lobpreis empor samt deinem 
anfanglosen Vater und deinem allheiligen Geist, jetzt und immerdar und in alle Ewigkeit‘”®. 


Ii. Gebieter, Herr Jesus Christus, Logos Gottes, des Vaters, einziggeborener Sohn, der du für unser 
Heil durch das Wohlgefallen deines anfanglosen Vaters und Mitwirken des wesenseinen und 
mitewigen und lebenschaffenden Geistes in der Fülle der Zeit in den Schoß der heiligen Jungfrau 
herabgestiegen bist, fleischgeworden, empfangen und geboren von ihr, unaussprechlich und unsagbar, 
wie du es allein weißt, schaue nun auf deine Magd N.N., die dieses Kind geboren hat, wie auch auf 
dessen Vater, und erweise sie deiner Gnade würdig. Stürke sie und leite ihre Schritte bei ihrer 
elterlichen Fürsorge, bewahre sie vor Kummer und Leid, indem du sie segnest wie einst Abraham und 
Sarah, Isaak und Rebekka, Joseph und Asenath, Mose und Zippora, Joakim und Anna. Heilige die 
ganze Familie durch die Gabe und Erleuchtung deines Heiligen Geistes. 

Auf daß auch sie mit der Schar der Heiligen deinen allverehrten und erhabenen Namen preisen, des 
Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, jetzt und immerdar und in alle Ewigkeit‘”. 


III. Herr, unser Gott, der du im Himmel thronst und auf all deine Werke herabschaust, schau herab auf 
diese Gemeinschaft, das neugeborene Kind und seine Eltern, die Diener der Gesundheit und des 
Lebens, auf alle, die sich hier versammelt haben, und segne sie in deiner unermeßlichen 
Barmherzigkeit. Schenke ihnen Gesundheit, Heil und Fortschreiten im geistlichen Leben durch die 
Gnade deines Christus. Bewahre sie vor allen Gefahren, behüte sie und uns unter deiner starken Obhut, 
geleitet durch deine Fürsorge. 

Auf daß wir dir in allem gefallen und immerfort deinen heiligen Namen preisen, des Vaters und des 
Sohnes und des Heiligen Geistes, jetzt und immerdar und in alle Ewigkeit™. 


3 .Gebet für die Mutter nach einer Fehlgeburt in der Fassung von Anastasios 
Kallis 


Gebieter, Herr und Gott, der du von der heiligen Gottesgebärerin und Immerjungfrau Maria geboren 
bist und als Kind in einer Krippe gelegen hast, du selber erbarme dich in deiner großen Barmherzigkeit 
deiner Magd N.N. Gib ihr Kraft, den Schmerz des Verlustes zu überwinden, und schenke ihr, du 
Menschenfreundlicher, Gesundheit an Leib und Seele und beschütze sie vor jeder Versuchung. Ja, 
Herr, vor Krankheit und Schwäche, die sie durch den Verlust ihrer geliebten Leibesfrucht eindringlich 
erfahren hat. Im Vertrauen auf deine unermeBliche Barmherzigkeit rufen wir und sprechen: Blicke vom 
Himmel herab und siehe auf unsere Schwachheit und stärke deine Magd N.N., die in ihrer Hoffnung 





$78 KALLIS, Taufe, 9. 
$5 A.a.O., 11. 
680 A a.O., 13. 
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dritte vorkonziliare panorthodoxe Konferenz (1986) bekräftigte diesen Kompro- 
miß hinsichtlich der Fastenfrage°'*. 

In ihrem Engagement für eine Revision des traditionellen Ausschlusses 
„unreiner“ Frauen von den Sancta haben orthodoxe AutorInnen wie z.B. 
Polidoulis-Kapsalis oder Belonick immer wieder auf die Didaskalia verwiesen `, 
Fountoules zitiert die Apostolischen Konstitutionen als „erste nüchterne 
Inangriffnahme des Themas*??. Wie gleich (vgl. Kap. VII.4.a.) näher zu zeigen 
sein wird, erscheint dieser Rekurs im Sinne des Anciennitátsarguments 
problematisch. Aber auch die Relativierung der kanonisch durchgesetzten Position 
durch das Aufzeigen einer Alternativtradition ist für sich allein genommen 
natürlich noch keine hinreichende kanonistische Lósung. Diese führt allerdings 
zur — u.a. von Viscuso und Kalligeres schonungslos betriebenen — Offenlegung der 
theologischen Inkonsistenz des rezipierten kanonischen Bestandes (vgl. Kap. 
VII.4.b.). Theologische Inkonsistenz einerseits und mangelnde Zweckdienlichkeit 
im Sinne des übergeordneten Ziels aller Kanones (, salus animarum "* vgl. Kap. 
VII.4.c.) sind inhaltlich überzeugende Argumente, die sich gegenseitig stützen. 

Für die formale Frage der Revision eindeutiger kanonischer Bestimmungen 
wie des Kommunion- und Taufverbotes für menstruierende Frauen bieten die 
Apostolischen Konstitutionen mehr noch als die Didaskalia einen patristisch 
legitimierten hermeneutischen „Schlüssel“ für die innerorthodox kontrovers 
beantwortete Frage, ob bzw. inwiefern das kanonische Erbe sakrosankt sei . 
Denn über den spezifischen Kontext der heute wohl nirgendwo mehr explizit 
vertretenen „Geistabwesenheitstheologie“ hinaus wird hier eine breite 
Auseinandersetzung mit überkommenen Normen, konkret, mit dem Erbe der Bibel 
geführt. M.E. zeigen sich darin Möglichkeiten an, wie, wo nötig, der Diskurs auch 
heute geführt werden kann: Wenn sich das grundsätzliche Festhalten an den 
„Heiligen Kanones“ in vergleichbarer Weise vorweg außer Streit stellen läßt wie 
in den Apostolischen Konstitutionen die Fortgeltung der Tora “» so dürften 
problematische kanonische Normierungen selbst in konservativen Milieus 
rationalen Gegenargumenten (vgl. Kap. VII.4.b.) nicht minder zugänglich sein als 
biblische Normen. So wurde auch im 20. Jh. nicht zuletzt seitens des namhaften 


gege 


Wiederverheiratung von Priestern: P. VISCUSO, Canonical Aspects of Clerical Marriage during the 
Modern Period, in: J.J. ALLEN (Hg.), Vested in Grace. Priesthood and Marriage in the Christian East, 
Brookline/MA 2001, 121-220. 

614 Vgl. PAPANDREOU, Konzil, 270 f. 

$5 Vgl. BELONICK, Feminism, 45 f. 

n TOULES, Aatpeia, 206. 

p EROTIC: Feminism, 49, Anm. 84, und vermutlich abhängig von dieser POLIDOULIS 
KAPSALIS, Canons, nicht aber FOUNTOULES, Aatpeta, 206, der die Apostolischen Konstitutionen 
völlig korrekt ans Ende des 4. Jh.s datiert. 

55 Vgl. zum Folgenden SYNEK, OIKOZ, bes. 211 ff; 287 ff. 

619 Vg]. dazu ausführlich SYNEK, Gesetz, passim. 
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griechischen Dogmatikers Joannes Karmiris für eine Unterscheidung zwischen 
Disziplinarkanones und Kanones „dogmatisch-symbolischen Charakters“ plä- 
dert". „Ewige Gültigkeit, absolute[r] Wert, autoritative[r], katholische(r] und 
verpflichtende[r] Charakter“ komme demnach nur den dogmatischen Beschlüssen 
der Ökumenischen Konzilien zu”, 

Bei den vor allem zur Diskussion stehenden, auf die alexandrinischen 
Bischófe Dionysios und Timotheos zurückgehenden, Bestimmungen handelt es 
sich zeifelsohne um Kanones disziplinären Charakters im Sinne dieser Differen- 
zierung. 

Außerdem wurden sie als Váterkanones zwar durch das Trullanum rezipiert, 
sind aber nicht als Kanones eines Ökumenischen Konzils im engeren Sinn zu 
qualifizieren. Die formale Unterscheidung zwischen Kanones Okumenischer 
Konzilien und Kanones anderer Provenienz wird, wie in Kap. II.4. festgehalten, 
zwar genauso wenig von allen orthodoxen Kanonisten akzeptiert wie die von 
Karmiris propagierte inhaltliche Differenzierung. Die Möglichkeit einer 
qualitativen Differenzierung innerhalb des überkommenen kanonischen Erbes ist 
aber sicher keine zweifelhafte Sondermeinung, wird sie doch u.a. auch durch den 
Ökumenischen Patriarchen, Bartholomaios (Archondonis) vertreten, der in seiner 
der Kodifikation Orthodoxen Kirchenrechts gewidmeten Dissertation davon 
ausging, daß im Zuge dieses Projektes auch die Streichung solcher Kanones zu 
erfolgen habe, die aus praktischen bzw. historischen Gründen obsolet geworden 
sind‘. Explizit auf die Menstruationsfrage angesprochen, erklärte Bischof 
Kallistos (Ware) in einem Interview mit Teva Regule: 


»[...] we do not regard the canons, even of ecumenical councils, as unchangig. It is only their 


dogmatic decrees that have etarnal validity. Is there a doctrinal basis for these rules about 
menstruation?"5? 


In der Antiochenischen Erzdiózese von Amerika ist man — wie auch in 
weiten Kreisen der OCA — bei der Reflexion dieser entscheidenden Frage offenbar 
zu einem negativen Ergebnis gekommen. So betonen z.B. Deborah Belonick und 
der prominente Dogmatiker von St. Vladimir, Thomas Hopko, mit derselben 
Vehemenz, mit der sie sich seit Jahren in der Diskussion um die Priesterweihe von 


99 Vgl. JN. KARMIRIS, Tà Aoyparıcd xol ZuufoX& Mvnneia tic 'Op8odskou 
Ka8oAwfjg 'EkxxAncíac Bd. 1, Athen 71960 bzw. DERS., Abril der dogmatischen Lehre der 
Orthodoxen Katholischen Kirche, in: P. BRATSIOTIS (Hg.), Die Orthodoxe Kirche in griechischer 
Sicht, Stuttgart 71970, 15-120. — Zur Kritik der damit vollzogenen »faktisch[en] Abstufung des 
kanonischen Materials“ (OHME, Recht, 510) seitens anderer orthodoxer Theologen vgl. a.a.O., 511 ff. 

92! KARMIRIS, Abriß, 23. 

62 Vgl. B. ARCHONTONIS, Ilepi mv KWÖLIKOTOINOIV TOv JE DOG xavóvov Kal TOV KavoviKàv 
Oa Tébecv Ev Tfj Opboddtw Kofoimf ' ExxAnofg (Analekta Vlatadon Bd. 6), Thessaloniki 1970. 

*? (Bischof) KALLISTOS (WARE), zit. n. T. REGULE, An Interview with Bishop Kallistos 
Ware, in: St. Nina Quarterly 1 (1997) Nr. 3, 9-11.17, hier: 11. 
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The 27" synodical assembly of the Holy Synod of Antioch - held at Saint George Patriarchal 
Monastery Humayra (Syria) May 26, 1997 


First Session 


The Orthodox Holy Synod of Antioch held its 27" meeting on May 26, 1997 at Saint George 
Monastery Humayra, Syria under the leadership of His Beatitude Patriarch Ignatius IV, with the 
presence of: 


H.E. Elias, Metropolitan of Tripoli and Koura, H.E. Spyridon, Metropolitan of Zahleh. H.E. George, 
Metropolitan of mount of Lebanon, H.E. Elias, Metropolitan of Aleppo and Iskandaroun, H.E. 
Yohanna, Metropolitan of Latakia, H.E. Elias, Metropolitan of Beirut, H.E. Boulos, Metropolitan of 
Akkar, H.E. Elia, Metropolitan of Hama, H.E. Elias, Metropolitan of Tyr, and Sidon. 

And H.G. Yohanna, Bishop of al-Husn, H.G. Basilios, Bishop of Tartus and Safita. 


H.E. Constantine, Metropolitan of Baghdad and Kuwait, H.E. Basil, Metropolitari of Bosra and 
Houran, H.E. Ignatios, Metropolitan of San Paolo and Brazil, H.E. Antonios Metropolitan of Mexico, 
H.E. Sergios Metropolitan of Chile, H.E. Kirillos, Metropolitan of Argentina were absent. 


Item 8 of the Agenda, point 3. 
Subject of married clergy and the concept of marriage and the morality of sexuality. 


The Patriarch: I request of the beloved members Holy Synod to modify or remove the texts of the 
euchologion which are connected with marriage and its sacredness, and the uncleanness of women. 


Synodical decision. 


It was decided to give the Patriarch authorization to modify the texts of the small euchologion 
concerning marriage and its sacredness; prayers connected with women who give birth and enter 
church for the first time; and texts connected with the funeral service. 


Another Synodical decision: 


It was decided to form a committee composed of three bishops: bishop John of Al Husen, bishop Basil 
of Tartus, and bishop George of Kara. This committee is commissioned to collect information about 
the sacrament of holy matrimony, marriage preparation in the Antiochian Patriarchate, and also what 
occurs during the first period of marriage. The committee should collect information, prepare for a 
Synodical meeting through presentations and workshops on marriage and sexuality. 
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5. Dokumentation des antiochenischen Synodalbeschlusses (26. Mai 1997) durch 
die Antiochenische Erzdiözese in Amerika ?* 


The Church and Women 


The Holy Synod discussed certain matters which touch the li i 
ves of the Orthodox faithful and decided 
that women and men should be treated equally concerning their participating in divine services and 


receiving sacraments. Whatever references are in the liturgi w 
b cal books that 
tainted should be abolished. omen are unclean and 


They can enter the church and recei d . . 
aC ceive communion at any time. This n i 
liturgical texts. y s necessitates a new look at our 


684 : 
Excerpts from the Meeting of the Holy Synod of Antioch, May 26-27, in: The Word 


Magazine 41, Nr. 7 (September 1997) 33; der Text wurde li i i 
Ai i iebenswürdigerweise hl 
Patrick Viscuso als auch von Professor Grigorios Papathomas zur Verfügung Bestell 
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QUELLEN- UND LITERATURVERZEICHNIS 


1. Quellen (Editionen und Übersetzungen) 


a. Kirchenordnungen 


Apostolische Kirchenordnung: F.-X. FUNK, Doctrina duodecim apostolorum. Canones apostolorum 
ecclesiastici ac reliquae doctrinae de duabus viis expositiones veteres, Tübingen 1887, 50-73 
(Ed. u. lat. Übers.). 


Apostolische Konstitutionen: M. METZGER, Les Constitutions Apostoliques 1-3 (SC Bd. 
329/329/336), Paris 1985-1987 (Ed. mit franz. Übers.); F.-X. FUNK, Didascalia et 
Constitutiones Apostolorum Bd. 1, Paderbom 1905 (Nachdruck: Turin 1959); dt. Übers.: F. 
BOXLER, Die sogenannten Apostolischen Constitutionen und Canonen, Kempten 1874; engl. 
Übers.: J. DONALDSON, The Apostolic Constitutions (Ante-Nicene Fathers Bd. 7), Edinburgh 
1870; online: http://www.ccel.org/fathers2/ANF-07/anf07-38.htm&P5197 1898984 (18.10. 
2005); W.J. GRISBROOKE, The Liturgical Portions of the Apostolic Constitutions: a Text for 
Students (Alcuin, GROW Liturgical Study Bd. 13/14 — Grove Liturgical Study Bd. 61), 
Bramcote/Nottingham 1990 (nur Teile). 


Didaskalia: A. VOOBUS, The Didascalia Apostolorum in Syriac I-II (CSCO.S Bd. 175/176/179/180), 
Louvain 1979 (Ed. des syr. Textes u. engl. Übers.); F.-X. FUNK, Didascalia et Constitutiones 
Apostolorum Bd. 1, Paderborn 1905 (Nachdruck: Turin 1959); lat. Rezension: E. TIDNER, 
Didascalia Apostolorum, Canones ecclesiasticorum, Traditionis Apostolicae: versiones latinae 
(TU Bd. 75), Berlin 1963, 1-103. 


Hippolytkanones: R.-G. COQUIN, Les Canons d'Hippolyte. Editions critique de la version arabe. 
Introduction et traduction francaise (PO Bd. 31), Paris 1966, 339-427 (Ed. u. fr. Übers.); dt. 
Übers.: W. RIEDEL, Die Kirchenreclitsquellen des Patriarchats Alexandrien, Leipzig 1900, 
193-230; engl. Übers.: P.F. BRADSHAW - C. BEBAWI, The Canons of Hippolytus (Grove 
Liturgical Study Bd. 50), Bramcote/Nottingham 1987. 


Testamentum Domini: LE. RAHMANI, Testamentum Domini nostri Jesu Christi, Mainz 1899 (Ed. des 
syr. Textes u. lat. Übers.). engl. Übers.: J. COOPER - A.J. MACLEAN, The Testament of Our 
Lord, Edinburgh 1902 bzw. G. SPERRY-WHITE, The Testamentum Domini: A Text for 
Students with Introduction, Translation, and Notes (Alcuin/GROW Liturgical Study Bd. 19 = 
Grove Liturgical Study Bd. 66), Bramcote/Nottingham 1991; Ed. und engl. Übers. der im 
Rahmen des westsyrischen Synodikons erhaltenen Fassung: A. VÖÖBUS, The Synodicon in the 
West Syrian Tradition I/II (CSCO.S Bd. 161/162), Louvain 1975, 1-49; 27-84; äthiopische 
Rezension mit fr. Übers.: R. BEYLOT, Testamentum Domini éthiopien. Edition et traduction, 
Louvain 1984. 


Traditio Apostolica: B. BOTTE, La Tradition apostolique de Saint Hippolyte. Essai de reconstitution, 
hg. v. A. GERHARDS und S. FELBECKER (Liturgiewissenschaftliche Quellen und 
Forschungen Bd. 39), Aschendorff *1989 (Textrekonstruktion u. dt. Ubers.). 
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>~ b. Kanonessammlungen und Kaiserrecht 


Agapios - Nikodemos, I/nödAıov TAG vontiic vnóc rf); Mi&c Kadorıxkfic koi ' ArooToAiKi) c tv 
'Op8oDóEov 'ExxAnoíac, Thessaloniki 1998 (= Nachdruck von 1864); engl. Übers. von D. 
CUMMING: The Rudder (Pedalion) of the Metaphorical Ship of the Holy Catholic and 
Apostolic Church of the Orthodox Christians or All the Sacred and Divine Canons, 
Chicago1957 [wird in der Folge abgekürzt zitiert]. 


Alphabetisches Syntagma: siehe Matthaios Blasteres. 


V. BENESEVIC, Joannis Scholastici synagoga L titulorum ceteraque eiusdem opera iuridica 
(Abhandlungen der Bayerischen Akademie der Wissen-schaften, phil.-hist. Abt., neue Folge, 
Heft 14), München 1937. 


Matthaios Blasteres, Alphabetisches Syntagma: G. RHALLES - M. POTLES, Zóvraypua TOv Beiwv 
xal iepóv kavóvov Bd. 6, Athen 1859 (Ed.); mit lat. Übers.: PG 140, 960-1400. 


Codex Theodosianus: Th. MOMMSEN - P.M. MEYER - P. KRÜGER, Theodosiani Libri XVI cum 
D E: Sirmoniandis et Leges Novellae ad Theodosianum Pertinentes. 2 Bd., Weimar 
905. 


Corpus lustinianum: Th. MOMMSEN - P. KRÜGER - R. SCHOLL - G. KROLL, Camis tuns Civilis. 
3. Bd., Dublin/Zürich 1973; 1970; 1872. 


Corpus Iuris Canonici: Ae. FRIEDBERG, Corpus Iuris Canonici, Bd. 1 u. 2, Leipzig 1879. 

Dectretum Gratiani: Ae. FRIEDBERG, Corpus Iuris Canonici, Bd. 1, Leipzig 1879. 

I. FLOCA, Canoanele Bisericii Ortodoxe, note si comentarii, Sibiu 1993. 

Istituto per le Scienze Religiose (unter der Leitung v. G. ALBERIGO), Conciliorum oecumenicorum 
decreta, Basel — Wien 1962; Ausgabe mit dt. Übers.: J. WOHLMUTH (Hg.), Dekrete der 


ökumenischen Konzilien, Paderborn-Wien 71998. 


P.-P. JOANNOU, Discipline générale antique I-II (Fonti fasc. IX), Grottaferrata 1962-1963 (Ed. mit 
franz. Übers.) [wird in der Folge abgekürzt zitiert]. 


J.D. D Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio, Florenz 1759 ff (Nachdruck Graz 
0). 


Nomokanon in fünfzig Titeln: G. VOELLUS - H. JUSTELLUS, Bibliotheca luris Canonici Veteris Bd. 
2, Paris 1661, 603-660; siehe auch: BENESEVIC. 


Nomokanon in vierzehn Titeln: G. VOELLUS - H. JUSTELLUS, Bibliotheca Iuris Canonici Veteris 
Bd. 2, Paris 1661, 789-812; J.B. PITRA, Juris ecclesiastici graecorum historia et monumenta 
Bd. 2, Rom1868 (Nachdruck 1963), 445-640 (auch: PG 104, 441-976); G. RHALLES - M. 
POTLES, Zóvraypa tv Beiwv kal iepwv xavóvov Bd. 1, Athen 1852, 1-335. 
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Paris 1944 (Ed. u. 
VL: P. NOAILLES - A. DAIN, Les Novelles de Léon VI le Sage, 
iE S m S.N. TROIANOS, Oi Neapéc Aéovroc G' tov Loot, Athen 2005 (neugr. 


Übers.) 
Pedalion: siehe Agapios - Nikodemos. 


J.B. PITRA, Juris ecclesiastici graecorum historia et monumenta. 2 Bd., Rom 1864-1868 (Nachdruck 
1963). 


G. RHALLES - M. POTLES, Zóvrayua tüv Belwv kal igpóv Kavövwv. 6 Bd., Athen 1852-1859 
(Nachruck 1966 u. 1997) [wird in der Folge als „RHALLES - POTLES“ zitiert]. 


W. RIEDEL, Die Kirchenrechtquellen des Patriarchats Alexandrien, Leipzig 1900. 


iscipli -241; mi L Übers.: G. 
inisextum; Pendekte): JOANNOU, Discipline générale 1,1, 98 241; mit eng ; 
BM NEDUNGATI i M. FEATHERSTONE (Hg.), The Council in Trullo Revisited (Kanonika Bd. 


5), Rom 1995, 41-186. 
G. VOELLUS - H. JUSTELLUS, Bibliotheca Iuris Canonici Veteris. 2 Bd., Paris 1661. 


A. VÖÖBUS, The Synodicon in the West Syrian Tradition VII (CSCO.S Bd. 161/162/163/164), 
Louvain 1975-1976 (Ed. u. engl. Übers.) [wird in der Folge abgekürzt zitiert]. 


c. Kanonische Briefe, Responsen, Bufibücher und Kommentare 


Abbo v. Fleury, ep. 14: PL 139, 440-460 (Ed.). 


Alexios Aristenos, Kommentar zum Nomokanon: RHALLES - POTLES, IV (Ed.); mit lat. Übers.: PG 
137, 35-1498 u. 138, 9-938. 


Athanasios, Brief an Ammun: JOANNOU, Discipline générale (Fonti fasc. IX, 2), 63-71 (Ed. u. franz 
Übers.). 


(Ps.-)Athanasios, Kanonischer Brief: JOANNOU, Discipline générale (Fonti fasc. IX, 2), 82-84 (Ed. 
u. franz. Übers.). 


i i i i i - TROIANOS 

i . V. tantinopel, Rundschreiben an die neugeweihten Bischófe: S.N. ; 

oc ECCO rob ratpı&pxov ‘ASavaclov A’ mpöc tote VEOXEIPOTOVOVHÉVOVÇ 

&pxiepeig, in: 'OpBodotia xol Olxovpévn. Xapıompioç TÓLOÇ TpóQ Tuv ToO 
Olxoupevikoó IIarpi&pxou BapBoaonaiou A’, Athen 2000, 455-468 (kommentierte Ed.). 


M. ARRANZ, I penitenziali bizantini (Kanonika Bd. 3), Rom 1993. 


itenti Cummeani. Überlieferung, 
D ASBACH, Das Poenitentiale Remese und der sogen. Excarpsus 
à Quellen und Entwicklungen zweier kontinentaler Bußbücher aus der 1. Hälfte des 8. 


Jahrhunderts, Regensburg 1975. 


Theodoros Balsamon, Epistula de jejuniis: RHALLES - POTLES, IV, 565-579 (Ed.); mit lat. Übers.: 


PG 138, 1336-1360 (Ed. u. lat. Übers). 


Theodoros Balsamon, Kommentar zum Nomokanon: RHALLES - POTLES, IV (Ed.); mit lat. Übers.: 


PG 137, 35-1498 u. 138, 9-938. 
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Theodoros Balsamon, Responsa ad interrogationes Marci: RHALLES - POTLES, IV, 447-496 (Ed.); 
mit lat. Übers. PG 138, 951-1076. 


Dionysios v. Alexandreia, Kanonischer Brief an Basilides (7 sog. Dionysisoskanones): JOANNOU, 
Discipline générale II (Fonti fasc. IX), 1-14 (16) (Ed. u. franz. Übers.). 


P.W. FINSTERWALDER, Die ,,Canones Theodori Cantuarensis“ und ihre Überlieferungen 
(Untersuchungen zu den Bibliotheken des 7., 8. und 9. Jahrhunderts), Weimar 1929. 


Gregor d. GroBe, Responsum VIII ad Augustinum: B. COLGRAVE - R.A.B. MYNORS - G. 
SPITZBART, Beda der Ehrwürdige, Kirchengeschichte des englischen Volkes, Darmstadt 1982 
(Ed. u. dt. Übers.). 


loasaph v. Ephesos, Kanonische Antworten: A. ALMAZOV, Kanoniceskij otvety loasafa mitropolita 
Efesskago, in: Zapiski imperatorskago novorossijskago universiteta 1903, 153-214; A. 
KORAKIDES, loácao Eqécov (f 1437) (loavvng BAadbvrepog). Bíog - "Epya - 
Ai6acxaAía, Athen 1992, 213-248. 


Ja'qób v. Edessa, Kanonische Antworten an Addai: VÖÖBUS, Synodicon I, 258-269; 235-244 (Ed. u. 
engl. Ubers.). 


Manuel Malaxos, Nomokanon: J.P. PITRA, Spicilegium Solesmense Bd. 4, Paris 1858 (Reprint: Graz 
1963), 412-415 (Ed. u. lat. Übers.). 


Mar Johannan von Qursos, Kanonische Antworten an Sargis: VÖÖBUS, Synodicon I, 211-224; 197- 
209 (Ed. u. engl. Übers.). 


loannes Nesteutes (Johannes d. Faster), Kanonikon: RHALLES - POTLES, IV, 432-446 (Ed.); auch: 
Agapios - Nikodemos, IIndö&Aıov, 699-718; engl. Übers.: CUMMING, Rudder, 931-952. 


Ioannes Kastamonites, Antworten an Markos: M.I. GEDEON, Néa BipAio0"kn ékxkxAnoiaonkoóov 
ovyypape£wv Bd. 1, Konstantinopel 1903, 135-160 (Ed., unter Zuweisung an Balsamon). 


Nikephoros Chartophylax, Kanonische Antworten: P. GAUTIER, Le chatophylax Nicéphore, in: 
Revue Études Byzantines 27 (1969) 159-195 (Ed. u. franz. Übers.). 


Niketas v. Thessaloniki, Kanonische Antworten: A. PAVLOV, Kanoniceskie otvety Nikity mitropolita 
Solunskago, in: Vizantijskij Vremennik 2 (1895) 378-387 (Ed.). 


Nikolaos III. Grammatikos, Kanonische Antworten an den Bischof von Zetunion: E. PAPAGIANNE - 
S. TROIANOS, Die kanonischen Antworten des Nikolaos III. Grammatikos an den Bischof von 
Zetunion: Byzantinische Zeitschrift 82 (1989) 234-250 (Ed. u. dt. Übers.; Nachdruck mit 
bibliographischem Nachtrag in: S.N. TROIANOS, Historia et lus II, Athen 2004, 79-108). 


Patriarchalakt über die dritte Ehe: E. PAPAGIANNE - S.N. TROIANOS, Ein Patriarchalakt über die 
dritte Ehe, in: Fontes Minores X (Forschungen zur byzantinischen Rechtsgeschichte Bd. 22), 
Frankfurt/Main 1998, 509-516 (kommentierte Ed. u. dt Übers; Nachdruck mit 
bibliographischen Nachtrügen in: S.N. TROIANOS, Historia et Ius II, Athen 2004, 621-631 ). 

Petros Chartophlyax, Kanonische Antworten: RHALLES - POTLES, V, 369-373 (Ed.). 


H.J. SCHMITZ, Die Bussbücher und die Bussdisciplin der Kirche, Mainz 1883. 
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Symeon v. Thessaloniki, Responsa ad Gabrielem Pentapolitanum: PG 155, 829-952 (Ed. u. lat. 


Übers.). : 
Symeon 9 E Über die hl. Zeremonien: PG 155, 175-238 (Ed. u. lat. Ubers.). 


Theodor v. Canterbury: siehe ASBACH; FINSTERWALDER; SCHMITZ. 


Timotheos v. Alexandrien, Responsa (= sog. Timotheoskanones): J OANNOU, Discipline générale Il 
(Fonti fasc. IX), 238-250 (258) (Ed. u. franz. Übers.). 


F.W.H. WASSERSCHLEBEN, Die Bussordnungen der abendländischen Kirche nebst einer 
rechtsgeschichtlichen Einleitung, Halle 1581. 


loannes Zonaras, Kommentar zum Nomokanon: RHALLES - POTLES, IV (Ed.); mit lat. Ubers.: PG 
137, 35-1498 u. 138, 9-938. 


d. Moderne Synodalbeschlüsse, kirchenamtliche Verlautbarungen, semioffizielle 
| kirchliche Statements 


igi i i i Women and Men in the 
f Religious Education, Orthodox Church in America (Hg.), 
E ono A Study of the Community on Women and Men in the Church, Syosset, New York 


1980. 


d i - 1 il of the Orthodox Church in 
d of Bishops on the Occasion of the Tenth All American Counci the! | \ 
d c On Metriäge, Family, Sexuality, and the Sanctity of Life, Miami, Floria, July 2002: 


http://www.oca.org/DOCindex-marriage.asp? SID=12 (7.10.2005). 


Koptisch-Orthodoxe Diözese der südlichen USA, Question & Answer: http://www.suscopts. 
org/g&a/p.html#gpurl (29.10.2004). 


Excerpts from the Meeting ofthe Holy Synod of Antioch, May 26-27, in: The Word Magazine 41, Nr. 
7 (September 1997) 33: Text im Anhang. 


i i i rdination als 

- i K Itation zur Stellung der Frau in der Kirche und zur Fraueno ls 

"dig nicis dos are in: U. v. ARX - A. KALLIS, Bild Christi und Geschlecht (= 
Internationale Kirchliche Zeitschrift Jg. 88, Heft 2), Bern 1998, 81-82. 


epöcknü, Moxer nu »xxeumHHa Bcer/ia nocemarp xpaM? [Patriarch Pavel M 
VOU a ie SE die Frau immer die Kirche besuchen?]: www.pagez.ru/olb/ 2 php Bees 
DERS., Einige Regeln über das Verhalten von Frauen in der Kirche, in: Der poet 7 eutsc " 
Diözese der Russischen Orthodoxen Kirche im Ausland (2002, H. 2) 21-24 (= Auszug au 
DERS., Da nam budu jasnija neka pitanje naše vere Bd.1, Belgard 1998, 402-408). 


i i i Minstrantinnenfrage: 
des Päpstlichen Rates für die Interpretation von Gesetzestexten zur : 
ERS 86 (1994) 541-542; dt. Übers. von J. SPINDELBOCK online: http://www.stiosef.at/ 
dokumente/ministrantinnen- erlaubnis rom.html (17.5.2005). 


ABU PER LIE AR NUR Ee 0 AD p nn 


i i i frage (Oktober 2004): Info- 
hluß der Orthodox Church of America zur Minstrantinnen | ; 
Exch des „Orthodox Women's Network“ (28.12.2004); auch:  http//www.stnina. 


org/altar service.htm (2.9.2005). 
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The 27" Synodical Assembly of the Holy Synod of Antioch - held at Saint George Patriarchal 
Monastery Humayra (Syria) May 26, 1997: Text im Anhang. 


e. Orthodoxe Frauenkonferenzen 


Agapia: C. TARASAR - I. KIRILLOVA (Hg.), Orthodox Women. Their Role and Participation in the 
Orthodox Church. Report on the Consultation of Orthodox Women, Sept. 11-17, 1976, Agapia, 
Roumania, Genf 1977; Report of an Inter-Orthodox Consultation on: Orthodox Women. Their 
Role and Participation in the Orthodox Church (Agapia, Romania, 1-17 September 1976), in: G. 
LIMOURIS (Hg.), Orthodox Visions of Ecumenism. Statements, Messages and Reports on the 
Ecumenical Movement 1902-1992 (WCC Publications), Genf 1994, 60-65; online- 
Dokumentation: Report on the Consultation of Orthodox Women September 11-17, 1976. 
Agapia, Roumania: http://members.iinet.net.au_/~mmjournl/MaryMartha/CONSULTATIONS 


420 and%20REPORTS/AGAPIA%20%20Consultation%201976.html (1 4.6.2005). 


Rhodos: G. LIMOURIS (Hg.), The Place of the Woman in the Orthodox Church and the Question of 
the Ordination of Women, Katerini 1992; gr. Fassung: Oikoumenikon Patriarcheion (Hg.), 
Atop868505ov OtoXoyixóv LuvéSpiov, H 8écic me yvvaíkac ev t" op8ó66050 exkAnota kat ta 
MEPL xepotovíac tov yuvakóv, Póðoç 30 OxrwPptov - 7 Noeußpiov 1988, Katerini 1994 [7 
umfassende Dokumentation der Interorthodoxen Theologischen Konsulation von Rhodos 1988]; 
der Abschlußbericht „Die Stellung der Frau in der Orthodoxen Kirche und die Frage der 
Ordination von Frauen“ wurde vielfach, auch in Übers. dokumentiert, vgl. z.B. gr. -franz. in 
Episkepsis 412 (1.2.1989); franz. in: Contacts 41 ( 1989) 94-108; dt. in Orthodoxes Forum 3 
(1989) 93-102 und Una Sancta 44 (1989) 252-260. 


Kreta: Orthodox Women's Consultation. Orthodox Academy of Crete, January 1990: 
http://members. iinet.net.au/~mmjournl/MaryMartha/CONSULTATIONS%20and%20REPORT 
/CRETE%20Consultation%201990.html (14.6.2005); E. GOUNARIS HANNA, Crete 


Consultation Report: http://members iinet.net.au/~mmjourmn!/MaryMartha/CONSULTATIONS 
4o20and%20REPORTS/CRETE%20Report.html (14.6.2005). 


Damaskus u. Istanbul: 

- Damaskus: Discerning the Signs of the Times: Women in the Life of the Orthodox Church: 
MaryMartha 5 (1997), H. 2, 36-42; auch: http://members.iinet.net.au/-mmjournl/MaryMartha/ 
CONSULTATIONS%20and%20REPORTS/DAMASCUS%20Consultation%201996. 
htm! (14.6.2005); Report on the Damascus Meeting, in: K. KARIDOYANNES FITZGERALD 
(Hg.), Orthodox Women Speak. Discerning the „Signs of the Times", Genf 1999, 21-26. 

- Istanbul: Disceming the Signs of the Times: Women in the Life of the Orthodox Church: 
MaryMartha 5 (1997) H. 2, 45-53; auch: http://members.iinet.net.au/-mmjourn/MaryMartha/ 

ON TATIONS _%20and%20REPORTS/ISTANBUL%20CON TATION. html (14.6. 
2005); Report on the Istanbul Meeting, in: K. KARIDOYANNES FITZGERALD (Hg.), 
Orthodox Women Speak. Discerning the ,,Signs of the Times“, Genf 1999, 27-35. 


f. Liturgische Bücher und Informationen zur liturgischen Praxis auf Websites 
kirchlicher Institutionen (Auswahl) 


Arhieraticon. Editura Institutului Biblic si de Misiune al BOR, Bukarest 1993, 


M. ARRANZ, L'eucologio constantinopolitano agli inizi del secolo XI: Hagiasmatarion & 
archieratikon (rituale & Pontificale) con l'aggiunta del Leiturgikon (messale), Rom 1996. 
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M. ARRANZ, Les formulaires de confession dans la tradition byzantine. Les sacrements de la 
restauration de l'ancien euchologe constantinopolitain, in. OCP 58 (1992) 423-459. 

M. ARRANZ, Les prieres pénitentielles de la tradition byzantine. Les sacrements de la restauration de 
l'ancien euchologe constantinopolitain, in: OCP 57 (1991) 87-143; 309-329; OCP 58 (1992) 23- 


82. a D + + D 
M. ARRANZ, Preghiere parapenitenziali di purificazione e di liberazione nella tradizione bizantina, in: 


OCP 61 (1995) 425-476. 


Blessing of Mother and Child after a Birth and Naming the Child. Im Juni 2000 von Father Yves 
Dubois Antonia Himmel-Agisburg zur Verfügung gestellte, in der orthodoxen Gemeinde in 
Essex gebrüuchliche Textfassung (Kopie, in meinem Besitz). 


Church of Our Lady's Dormition (Russian Orthodox Church Abroad/Victoria, Australia), Orthodox 
Rites de Passages: http://www.russianchurchindandenong.com.au/inPass.htm (17.10.2005). 


Churching a Baby: Liturgical Service from the Euchologion [= ,, Byzantine Melkite Euchologion", hg. 
v. der  Eparchie von Newton, Roslindale, MA] http://www.mliles.com/melkite/ 
churchingprayereuchologion.shtml (1.9.2005). 


Churching of a Mother and Child After Forty Days: http://prayerbook.riewe.com/p45.htm (7.10.2005). 


G. DENZINGER, Ritus Orientalium Coptorum, Syrorum et Armenorum in administrandis sacramentis 
Bd. 1, Würzburg 1863 (Nachdruck Graz 1961). 


Der Gottesdienst der Sakramente der Taufe und der Salbung. Zusammengestellt, übers. u. eingel. v. 
Th. NIKOLAOU (Liturgische Texte und Studien Bd. 4), München 2001. 


Euchologion Codex Barberini gr. 336: S. PARENTI - E. VELKOVSAKA, L'eucologio Barberini gr. 
336 (Bibliotheca „Ephemerides liturgicae“ Subsidia Bd. 80), Rom 22000 (Ed. u. it. Übers.). 


A. FELIXSTOWE, A Practical Guide to the Worship of the Orthodox Church, England 2005: 
www.perlware.co.uk/oe/practical.pdf (17.8.2005). 


J. GOAR, EbxoAöyıov sive Rituale Graecorum, Graz 1960 (= Nachdruck von 1730). 


Greek Archdiocese of America, Prayers for the Churching of a Mother and Child After Forty Days: 
http://www.goarch.org/en/chapel/liturgical_texts/churching.asp (7.10.2005). 


Greek Orthodox Church of Annunciation (Greek Orthodox Archdiocese of America/Modeso, CA), 
Prayers for the New Born: http://www.goannunciation.org/main/life.htm#prayers (17.8.2005). 


A. KALLIS (Hg.), Taufgottesdienst der Orthodoxen Kirche. Griechisch — Deutsch (Doxologie Bd. 3), 
Münster 1999. 


Kimisis Tis Theotokou Greek Orthodox Church Home Page (Holmdel, New Jersey), What to Do?: 
http://www.kimisis.com/greek%20orthodoxy/ (6.10.2005). 


Malyj Trebnyk (BohosluZbovi i bohomilni vydannja Bevchovnoho Archyjepyskopa 9-10), Rom 1973. 


Melkite Greek Catholic Church, Churching a Baby Liturgical Service: http://www.mliles. 
com/melkite/churching.shtml (7.10.2005). 
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Mysterium der Anbetung Bd. 3. Die Mysterienhandlungen der Orthodoxen Kirche und das tägliche 
Gebet der Orthodoxen Gläubigen. Hg. v. S. Heitz, übers. u. bearbeitet v. S. Hausammann u. S. 
Heitz, Kóln 1988. 


Orthodox Church of America, The Rite of Churching: hitp//www.oca.org/OCchapter.asp? SID=2 
&1D=52 (6.10.2005). 


Russian Orthodox Cathedral of St. John the Baptist (Washington, DC), On the Significance of the Rite 
of Churching: http://www.stjohndc.org/nissian/what/e_9705h.htm (7.10.2005). 


Saint George Antiochene Orthodox Christian Church, Churching: http://www. Saintgeorge. 
org/about the parish.htm#7 (7.10.2005). 


Saint Nicholas Greek Orthodox Church (Ann Arbor, Michigan), Blessed Beginning (17.10.2005). 


Saint Nicholas Greek Orthodox Church (San Jose, California), Prayers for the New Borm: 
http://www.saintnicholas.org/baptisms.htm (6.10.2005). 


Saints Peter and Paul Antiochian Orthodox Christian Church (River Road, Potomac, Maryland), 


Newsletter Juli/August 2002: „The Forty Day Blessing (Churching)“: http://www.peterpaul.net 
/newsletters/NL200208.htm (6.10.2005) 


Service Book of the Holy Orthodox Catholic Apostolic Church. 4" Edition. Syrian Antiochian 
Orthodox Archdiocese of New York and all North America, Brooklyn/NY 1965. 


St. Demetrios Greek Orthodox Church (North Halifax Ave Daytona Beach), 40 Day Blessing for the 
Newborn: http://www.saintdemetriosdaytona.org/40 day.htm (7.10.2005). 


St. George Antiochian Orthodox Church (Cicero, Illinois), Information ,Churching*: http://www. 
stgeorgecicero.org/Sacraments/Churching.aspx (7.10.2005). 


St. Luke the Evangelist (Palos Hills, IL), Guidelines for Members: http://www.stluke 
orthodox.com/html/parishinfo/guidelines.htm (6.10.2005). 


The Forty Day Blessing (Sarantismos), in: Doxa. The Monthly Newsletter of St. Katherine Greek 
Orthodox Church (Falls Church, Virginia) vol. 2,2 (2004) www.saint-katherines. 
org/DOXA/feb 04.pdf (7.10.2005). 

PN. TREMPELAS, Mixpóv £5xoAóyiov. Bd. 1: Ai dkoAovdlaı kal T&EEt.c uviiotpwv kal yápov, 


ebxeralov, xeiporovióv xal Bamrríouaroc xarà tob¢ év "Afüvoc Iëäio xobixac, Athen 
1950. 


g. Sonstige Quellen 


Apokryphen: W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokryphen. 2. Bd., Tübingen 51990; 
51989 (dt. Übers.). 


Apostolische Väter: J.A. FISCHER, Die Apostolischen Väter (SUC Bd. 1), Darmstadt ?1986. 


Barnabasbrief: K. WENGST, Didache (Apostellehre). Barnabasbreif. Zweiter Klemensbrief. Schrift an 
Diognet (SUC Bd. 2), Darmstadt 1984, 138-196 (Ed. u. dt. Übers.) 
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- G. SPITZBART, Beda der 
i chichte: B. COLGRAVE - R.A.B. MYNORS T 
De E Kirchengeschichte des englischen Volkes, Darmstadt 1982 (Ed. u. dt. Ubers.). 


Benedikt XIV, Ex quo: engl. Übers. online unter http://www.papalencyclicals.net /Benl4/bl4 


exquo.htm bzw. http://www.ewtn.com/library/ENCY C/B14EXQUO.HTM (20.9. 2005). 


Bibel: siehe Einheitsübersetzung; NESTLE-ALAND; RAHLFS (= LXX); Stuttgarter Erklärungsbibel 
(7 revidierte Lutherbibel). 


Einheitsübersetzung der Heiligen Schrift, Stuttgart “1981; revidierte Letztfassung online: 


http://alt.bibelwerk.de/bibel/ (21.10.2005). 


i i dt °1986, 1-107 
lef: : HER, Die Apostolischen Väter (SUC Bd. 1), Darmsta ; 
E ee ud eae HE LONA, Der erste Klemensbrief (Kommentare zu den 


Apostolischen Vütern Bd. 2), Góttingen 1998. 


ili i i i i Schwester 
i i llheiligen Vaters Mar Girwargis (respektive seiner 
M ea Übers. v. O. BRAUN, Ausgewählte Akten persischer Märtyrer 


(BKV Bd. 22), München 1915, 221-277. 


Gregor v. Nazianz, Orationes: PG 35, 395-1251; 36, 11-664 (Ed. u. lat. Übers.); dt. Teilübers.: T.P. 
HAEUSER, BKV Bd. 59, München 1928. 


P. HAUPTMANN - G. STRICKER (Hg.), Die Orthodoxe Kirche in Rußland. Dokumente ihrer 
` Geschichte (860-1980), Göttingen 1988. 


Hesychius v. Jerusalem, Commentarius in Leviticum: PG 93, 787-1180 (Ed. der lat. 
Textüberlieferung). 


rmas i Hirt des Hermas (SUC Bd. 3), 
i : U.H.J. KÖRTNER - M. LEUTZSCH, Papiasfragmente. } 
m 1998, 146-359 (Ed. u. dt. Übers.); dt. Übers.: N. BROX, Der Hirt des Hermas (KAV 


Bd. 7), Göttingen 1991. 
Isidor v. Pelusion, Epistulae: PG 78, 177-1616 (Ed. u. lat. Übers.). 


Johannes Chrysostomos, Hom. XXXIII in ep. ad en = Y E Fis SE 
Chrysostomos, Hom. III in ep. ad Titum: PG 62, - . u. lat. kb 
Te EA De Virginitate: H. MUSURILLO - B. GRILLET, Jean Chrysostome. La 


virginité (SC Bd. 125), Paris 1966 (Ed. u. franz. Übers.) 


Klemens v. Alexandreia, Paidagogos II: HJ MARROU - M. HARL - C. (c Clément 
d' Alexandrie. Le Pédagogue II (SC Bd. 108), Paris 1965 (Ed. u. franz. Ubers.). 


i Ùv t í ") A. 
die Lenkung der Seelen (,Olario rk] WON vroTHTWOIC 
Zog NEE KERAMEUS, Varia graeca sacra (Subsidia Byzantina Bd. 6) St 
Petersburg 1909, 213-253 (Ed.). 


E. NESTLE - K. ALAND, Das Neue Testament. Griechisch und Deutsch, Stuttgart 261986. 


Origenes, Hom. in 1 Cor.: C. JENKINS, Origen on I Corinthians, in: Journal for Theological Studies 9 
(1908) 231-247; 353-372; 500-514; 10 (1909) 29-51. 
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Origenes, Hom. in Lev.: W.A. BAERENS, Origenes Werk. 6 Bd. Homilien zum Hexateuch in Rufinus 
Übersetzung. 1. Teil: Die Homilien zu Gensesis, Exodus und Leviticus (GCS Bd. 29), Leipzig 
1920, 280-507; engl. Übers.: G.W. BERKLEY, Origen. Homilies on Leviticus 1-16 (The 
Fathers of the Church Bd. 83), Washington 1990. 

Origenes, Hom. in Num.: L. DOUTRELEAU, Origenes. Homélies sur les nombres I. Homélies I-X 
(SC Bd. 415), Paris 1996 (Ed. u. franz. Übers.). 

Origenes, Hom. in Luc.: H. CROUZEL - F. FOURNIER - P. PERICHON, Origéne. Homélies sur S. 
Luc (SC Bd. 87), Paris 1962; engl. Übers.: J.T. LIENHARD, Origen. Homilies on Luke. 
Fragments on Luke (The Fathers of the Church Bd. 94), Washington 1996. 


A. PAPADOPOULOS-KERAMEUS, Varia graeca sacra (Subsidia Byzantina Bd. 6), St. Petersburg 
1909. 


Philo v. Alexandreia, De specialibus legibus: A. MOSES, De specialibus legibus (Les ceuvres de 
Philon d' Alexandrie Bd. 25), Paris 1970. 


Protoevangelium des Jakobus: E. de STRYCKER, La forme la plus ancienne du Protoévangile de 
Jaques (SHG Bd. 33), Brüssel 1961, 64-191; dt. bers.: O. CULLMANN, Kindheitsevangelien, 


in: W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokryphen I. Evangelien, Tübingen 51990, 
338-349. 


in Rufins Übersetzung (GCS), Berlin ?1992; ?1994; dt. Übers.: DIES., Die Pseudoklementinen, 
in: W. SCHNEEMELCHER, Neutestamentliche Apokryphen. Bd. 2. Tübingen 51989, 447-488. 


Ps.-Klementinen: B. REHM - G. STRECKER, Die Pseudoklementinen I. Homilien; II. Rekognitionen 


Rabanus Maurus, Expositiones in Leviticum: PL 108, 247-586. 


A. RAHLFS, Septuaginta. Id est Vetus Testamentum graece iuxta LXX interpretes Bd. 1 u.2, Stuttgart 
?1935. 


Regesten des Patriarchats von Konstantinopel: V. GRUMEL, Les Regestes des Actes du Patriarcat de 
Constantinople Bd. 1,3, Frankreich 1947. 


Severos v. Antiocheia, Brief an Caesaria Hypatissa: VÖÖBUS, Synodicon I, 144-145; 141-142 (Ed. u. 
engl. Übers.). 


Soranos, Gyn. Path.: P. BURGIERE - D. GOUREVITCH - Y. MALINAS, Soranos d'Ephése. Maladie 
des femmes (Collection des Univ. de France), Paris 1988; 1990 (Ed. u. franz. Übers.). 


Statut Vladimirs: L.K. GOETZ, Geschichte des russischen Kirchenrechts (Kirchenrechtliche 
Abhandlungen Bd. 18/19), Stuttgart 1905, 14-18 (dt. Übers.). 


Stuttgarter Erklürungsbibel. Die Heilige Schrift nach der Übersetzung Martin Luthers mit 


Einführungen und Erklärungen, Stuttgart 1992; revid. Lutherbibel online: http://www.bibel- 
online.net (17.10.2005). 


Talmud (gesamt): L. GOLDSCHMIDT, Der babylonische Talmud. 12 Bd., Berlin 1929-1936 


(Nachdruck: Kónigstein/T. 1980/1981) (dt. Übers.); J. NEUSNER, The Talmud of Babylon. An 
American Translation, Chico 1984 ff. 


Talmudtraktat Nidda: B.Z. BARSLAI, Nidda. Text, Übersetzung und Erklärung nebst einem 
textkritischen Anhang (Die Mischna, hg. v. KH RENGSTORF u. L. ROST), Berlin 1980. 
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Tertullianus, Exh. cast.: C. MORESCHINI - J.C. FREDOUILLE, Tertullien. Exhortation à la chasteté 
(SC Bd. 319), Paris 1985 (Ed. u. franz. Übers.). 


i i iti : Z MARCOS - A. SAENZ- 
, Quaestiones in Leviticum: N. FERNANDE ' i \ 
Eo es y estudios „Cardenal Cisneros" Bd. 17, Madrid 1979 (Ed.), mit lat. Ubers.: 


PG 80, 325-328. 


i i f Constantinople, in: Miscellaneous 
: L.G. WESTERINK, Nicolas I Patriarch o i | 
Ma s ru: Fontium Historiae Byzantinae Bd. 20), Dumbarton Oaks, Washington D.C 


1981, 58-70 (Ed. u. engl. Übers). 


I s Zonaras, An die Verfechter der Unreinheit des natürlichen Samenergusses en as 
E. qvoudv AG yovijc £xpor|v piacparyoupévouc™: RHALLES - POTLES, IV, - A 
mit lat. Übers.: PG 119, 2011-1032. 


2. Sekundärliteratur und Hilfsmittel 


A Feminist on Mikvah. An Interview with Rivkah Slonim by Janice Lochansky: http://www. 
chabad.org/library/article.asp?AID-83805 (23.2.2005). 


Altar Girls? Introduction - OCA Statement - OCA Contact Information — Response: http://www.stnina. 
org/altar service.htm (2.9.2005). 


W AFFELT (Hg.), Frauen in Spütantike und Frühmittelalter. Lebensbedingungen - Lebensnormen - 
Lebensformen, Sigmaringen 1990. 


ie Oi i i Recht der Orthodoxen Kirche. Hg. u. 
ATOS, Die Oikonomia nach dem kanonischen it d 
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